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INTRODUCTION 


LA THEOLOGIE MUSULMANE 


Le mot français de ‘Théologie Musulmane'" peut recouvrir trois 
approches de la réalité religieuse de l'islam. Dans son sens le plus 
restreint, il traduit le KALÂM, une des sciences religieuses de l'islam. 
Dans un sens plus large, il désignera l'ensemble de la pensée reli- 

\ gieuse de l'islam: Coran, Hadith, Kalam, soufisme (mystique) et même 
| falsafa (philosophie). Enfin, dans un sens extensif, il pourra dési- 
igner une réflexion de foi chrétienne sur les valeurs religieuses de 
l'islam. 


I. LE KALAM 
1. Ses noms: 


— ilm al- kaläm, la science de la parole", soit parce que, histo- 
riquement, lil a commencé par les discussions sur la nature de 
L ibut divin de la Parole, exprimée dans le Coran créé où incréé; 
arce | qu'il est un discours" _sur Dieu, sujet quasi unique du kaläm. 


Faire de la théologie: takallama ; Jun t théologien: mutakallim (1). 


- ilm al- -tawhTd, science dela profession de l'unicité de Dieu" 
i.e. comment respecter cette stricte unicité, coeur et joyau de l' er 
tout en parlant en langage humain de Dieu et des rapports entre 


l'homme et Dieu. 


Remarque: pour désigner la théologie chrétienne, les arabes chrétiens, 
et les musulmans, utilisent ‘film al-lähüt (science de la divinité) ou 


lahüt. 


2. Son origine: 


Le Kaläm n'est ni premier, ni fondamental dans l'ensemble des 
sciences religieuses de l'islam, et encore moins dans la vie religieuse 
musulmane. 


L'islam est basé sur le Coran, Parole de Dieu, expliqué et com- 
menté par le Tafsir (exégèse). Le Coran est complété par le Hadith, 
qui rapporte les difes et les actes de Muhammad, et constitue la 
sunna, ‘coutume ou tradition issue du Prophète et règle de l'orthodo- 
xie. Coran et Hadith sont les deux sources fondamentales de l'islam(2). 
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L'application à la vie concrète, individuelle et collective, des prin- 
cipes issus de ces deux sources est faite par le Fiqh, ‘droit reli- 
gieux'' ou jurisprudence. Coran, Hadith et Fiqh sont les sciences fon- 
damentales de l'islam, nécessaires à tout musulman (fard ayn: obli- 
gation personnelle) et suffisantes pour vivre en bon musulman, en 
“possession tranquille de sa foi. Le courant de fond de l'islam sera 
toujours méfiant, du moins jusqu'à l'époque récente, pour tout effort 
rationnel visant à prouver les bases de la foi. 


Maïs la vie de la communauté va rapidement poser des problèmes que 
les trois sciences de base ne pouvaient résoudre. A l'intérieur, les 
premiers schismes, les fautes des chefs de la communauté... posent 
aes problèmes théologiques: la foi et les oeuvres, le statut du musul- 
man pécheur (fäsiq), le problème de l'origine du mal... A l'exté- 
rieur, les grandes conquêtes mettent l'islam, issu de l'Arabie, en 
tace de civilisations et de religions fortement élaborées, équipées de 
la philosophie hellénistique, habiles en dialectique. Pour répondre! 
aux dangers internes et externes, il faudra justifier les.dogmes or-| 
thodoxes en usant des mêmes armes. D'où un aspect: .défens F ou apo-' 
logétique, qui marque le début du Kaläm et persistera ‘même quand 
les opposants auront disparu. 


_3. Définitions du Kaläm: 


Elles varient suivant les auteurs, certains se limitant à l'aspect dé- 
fensif, d'autres y ajoutant un aspect plus positif de pénétration des 
dogmes révélés. Quelques exemples: 


- Ibn Khaldoun : ‘Science qui contient l'argumentation (al- higaë) 
en faveur des ‘dogmes de la foi par des démonstrations rationnelles 
et la réfutation des innovateurs (mubtadi® a) qui, en ce qui concerne 
les croyances, dévient des voies: tracées par les anciens (salaf) et 
les gens de l'orthodoxie (sunna). L'essence (sirr) de ces dogmes de 
la foi est Le(tawhïd | (profession de l'unicité de Dieu}(3). 


re Ghazäli (XI°s.): ‘Le but du Kaläm est de conserver la foi or- 


L thodoxe et de la préserver des perturbations des innovateurs. (car 
Satan a inspiré aux innovateurs de troubler la pure vérité révélée 
dans le Coran et le Hadith)... Alors, Dieu a suscité le groupe. des 
théologiens et les a incités à défendre l'orthodoxie par un discours 
‘systématisé ‘qui dévoilerait - les tromperies inventées par les innova=" 
teurs contre l'orthodoxie traditionnelle. Ainsisont nés la théologie et 
les théologiens... (mais ils ont eu le tort d'accepter les prémisses 
et la problématique de leurs adversaires)... Certes, après la naissan- 
ce de la théologie et son approfondissement au cours des temps, les 
théologiens ont voulu essayer de défendre l'orthodoxie en étudiant le 
fond des choses (haqä'iq al-umür) et se sont lancés à étudier les 
substances, les accidents et leurs relations..(mais ce n'était pas leur 
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métier et ïls n'ont pas pu résoudre les problèmes fondamentaux des 
hommes)... (4) 


- Muhammad “Ab duh (XIXe 5.): ‘Science qui, à l'aide de certaines 
règles logiques communément reconnues et à l'aide de preuves ration- 
nelles,. décisives, se donne pour but d'étayer les dogmes et les princi- 

Ve de la foi, pour la satisfaction des chercheurs de la vérité et la 
réfutation des sophistes négateurs'"' (5). 


On peut donc définir le Kaläm comme une science qui entend prouver 
les dogmes de la foi par des arguments tirés de la tradition D | 
Coran et Hadith (naql ou samfiyyät) et par des arguments rationnels 


_ 


(Saql ou aqliyyät), pour défendre la foi orthodoxe (sunna) contre 
Demi ee Es 
ses adversaires externes (autres religions) ou internes (musulmans 


“hérétiques'"") et répondre aux doutes des croyants. 


Elle commence comme une pure apologétique défensive, mais, au cours 
des temps, elle s'étendra à l'approfondissement des dogmes. 


4. Quel genre de théologie? 


Le kaläm ne prétend pas être, comme la théologie chrétienne, une 
‘intelligence de la foi (intellectus fidei, fides quaerens intellectum), 
où la raison philosophique est assumée dans la lumière de la foi et 
de la révélation et constitue avec elle un même mouvement de pénétra- 
tion des mystères révélés. Il reste à l'extérieur du ‘dogme musulman 
_et vise à le défendre contre ses e ême “Si “lés  élaborations 
du Kalam postérieur (Ghazalï, Razï) contribuent à une avancée à l' 
intérieur de ces dogmes (essence et attributs divins, Toute-Puissance 
divine et liberté humaine), par un rejaillissement indirect. On n'ose- 
ra parler de ‘progrès dogmatique'" en islam, si ce n'est dans le re- 
nouvellement (relatif) de la problématique (apologétique) en fonction 
des objections d'une nouvelle époque. Ghazäli compare les théolo- 
giens aux gardiens armés qui escortent les pèlerins vers La Mekke 
et les défendent, mais qui ne font pas eux-mêmes le pèlerinage.(6) 


À Le Kalam n'est pas pour autant réductible à la philosophie, même à 
Le philosophie musulmane (falsafa), qui traite elle aussi des mêmes 
{problèmes sur Dieu et la destinée de l'homme (ilähiyyät: questions 
! divines). Car le point. de. <épart. du Kaläm, nombre de ses arguments 
et le critère de vérit (on n'ose dire ‘la lumière") de _ ses. conclu- 
[sions ne sont autres que la révélation coranique et le credo musulman, 
à prouver et à défendre. On peut reprendre, pour tout le Kaläm, l' 


excellente formule d'un penseur musulman récent, Ahmad Amin, qui 
distingue entre les premiers théologiens musulmans (les moftazilites) 
et les philosophes musulmans (faläsifa): ''Les faläsifa furent d'abord 


des philosophes, et ensuite des hommes de religion. Ils ne s'occupè- 
rent de la religion que là où leur spéculation philosophique était en 
désaccord avec elle, et pour chercher à les harmoniser. Les moftazi- 
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lites, au contraire, furent avant tout des hommes de religion, et se- 
condairement des philosophes".(7) 


Le Kaläm n'est donc ni une théologie surnaturelle, ni une théodicée 
naturelle, ni une pure apologétique défensive. Il participe à ces trois 
: aspects et les refond dans une synthèse qui lui ést propre. 


Ainsi, l'étude du Kaläm, que nous ferons en nous limitant à l'essen- 
tiel sans entrer dans la minutie prolixe de ses arguments, nous per- 
mettra, par son histoire, de donner plus d'ampleur et de profondeur 
à notre connaissance de l'islam actuel, de révéler des possibilités 
de développements nouveaux à partir de lignes coraniques et même 
théologiques non exploitées ou délaissées: et par l'étude de ses thè- 
ses nous pourrons découvrir les lignes de force de la pensée reli- 
gieuse musulmane de tous les temps et le mode proprement musulman 
de poser les grandes questions de l'homme religieux. 


II. LA PENSEE RELIGIEUSE DE L'ISLAM à 


La pensée religieuse de l'islam, notion qui pourrait correspondre à 
celle de la "Doctrina sacra'" en Christianisme, déborde donc largement 
le Kalam, ‘théologie musulmane'"'" au sens strict, qui n'en est que l' 
aspect rationalisé sur certains points discutés. 


Cette pensée religieuse est à rechercher d'abord et essentiellement 
dans le Coran, non pas pour en extraire quelques versets à l'appui 
d'une thèse, comme le font les théologiens ‘'scolastiques"" musulmans 
ou chrétiens, mais en étudiant systématiquement sa doctrine suivant 
la méthode des thèmes scripturaires. Au Coran devra s'ajouter le 
Hadith étudié selon la même méthode, ainsi que l'ensemble des autres 
sciences religieuses de l'Islam: le Fiqh qui traite une grande partie 
de la ‘morale, à compléter sur ce point par l'apport du soufisme 
et des traités de Adab; la Falsafa et ses précieuses élaborations sur 
la contingence, l'essence et l'existence, plus discutables sur la créa- 
tion-émanation, la nature de l'homme, de la prophétie....; et surtout 
le Soufisme (mystique musulmane), excellent ‘révélateur des tendances 
profondes de l'Islam, des hautes valeurs qu'il peut inspirer comme 
des limites qu'il pose dans les rapports entre l'homme et Dieu. 


De plus, n'étant pas musulmans, nous ne pouvons nous permettre de 
juger si telle tendance musulmane est orthodoxe ou hétérodoxe par 
rapport au Coran. Nous ne pouvons donc Pas exclure a priori de la 
pensée religieuse musulmane ce que l'"orthodoxie" officielle de l'Islam 
considère comme ‘secte"', schisme ou hérésie, en particulier le monde 
chiite et khärijite encore si vivant aujourd'hui. Simplement, on res- 
pectera le poids respectif de chacune de ces tendances dans l'histoire 
de l'islam et dans son présent (les ‘orthodoxés'' sunnites représen- 
tent 90%. de l'islam actuel). Ceci vaut également pour les diverses 
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écoles de théologie à l'intérieur du sunnisme: moCtazilisme, falsafa, 
soufisme en grande partie, bien que récusés par l'orthodoxie officiel- 
le (aË arite), font incontestablement: partie de l'héritage doctrinal 
et spirituel de l'islam actuel. | 


On s'efforcera donc, dans ce Traité, de donner à ces différentes scien- 
ces et tendances leur place respective, et surtout au Coran. C'est 
pourquoi d'ailleurs ce ‘Traité de théologie musulmane" ne commence 
pas avec le début de la théologie mais avec le début de l'islam: le 
Coran. Mais on ne pourra évidemment pas être exhaustif sur chaque 
point, d'autant que des sciences aussi importantes que le Coran, le 
Fiqh, le: Soufisme et la Falsafa font l'objet de cours distincts. 


IIT. REFLEXION DE FOI CHRETIENNE SUR L'ISLAM 


1 


Ici, la ‘théologie musulmane" devient une ‘théologie de l'islam", une 
PR : 

vision de foi chrétienne réfléchie sur l'islam et ses valeurs religieu- 

ses. 


Je n'ignore pas les préventions, les pièges et les refus formels aux- 
quels se heurte une telle prétention. Je la crois cependant dans la 
logique de la foi chrétienne, et donc nécessaire mais difficile et sou- 
mise à un certain nombre de conditions. 


1. Les objections: 


Elles viennent de divers côtés et sont basées elles-mêmes sur un cer- 
tain nombre d'a-priori. Je laisse de côté celles des purs rationalistes. 
Proches en sont celles de la phénoménologie des religions, ou scien- 
ce des religions comparées, dont la méthode et le but excluent tout 
jugement de valeur et se limitent à mettre en parallèle les croyances 
et les rites des diverses religions, et à relever les convergences et 
les divergences. Méthode saine et utile si elle sait éviter le péril de 
niveler les éléments de religions très différentes entre elles et ayant 
chacune leur propre vision du monde et des relations entre l'homme 
et Dieu. C'est à partir de cette vision d'ensemble originale que cha- 
que élément, même mineur, apparemment commun à d'autres religions, 
prend son sens vrai et spécifique. 


L'objection la plus sérieuse à l'encontre d'une ‘théologie chrétienne 
de l'islam” provient des théologiens chrétiens actuels. Assez rebel- 
les à toute théologie systématique, trop prétentieuse à leurs yeux, 
ou du moins prématurée dans le climat de recherches ‘sectorielles 
et hypothétiques actuelles, ils préfèrent se consacrer à l'étude de 1l' 
expérience religieuse ‘'existentiale" (Rahner, à la suite de Heidegger). 
Vouloir fairé entrer une religion, ou des éléments d'une religion non 
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chrétienne dans les cadres d'une autre religion, la religion chrétien- 
ne, leur semble relever de l'extrapolation et de la "théologie indis- 
crète'', 


Nous aurons à tenir compte de ces objections, sans renoncer 
pour autant à tenter de situer l'islam et ses valeurs religieuses à 
la lumière de ce que nous dit la révélation chrétienne du dessein di- 
vin de salut universel. Mais cela suppose quelques conditions essen- 
tielles. 


A Les conditions. 


- D'abord l'effort loyal d'objectivité envers l'islam, tel qu'il 
se définit lui-même à travers le Coran et les traditions religieuses 
(théologies) de l'islam, dans leur diversité. En particulier, le souci 
de donner aux termes et aux thèmes  corariques ‘et musulmans le sens 
qu'ils ont à l'intérieur de la synthèse musulmane. Par exemple, 1e 
Coran nomme Jésus ‘parole de Dieu''; ce ne peut être le sens que le 
mot a dans le christianisme: Vérbe éternel de Dieu, maîs celui qui 
est compatible avec le monothéisme musulman, excluant toute Trinité 
et toute incarnation. 


È Ensuite, résister à la tentation de "récupérer" l'islam et les 
valeurs musulmanes à partir des cadres de la théologie chrétienne. 
Certes, il re peut être question de renoncer à une vision proprement 
de foi chrétienne sur le monde, et en particulier sur le phénomène 
religieux dans le monde. Les musulmans ouverts au dialogue ne nous 
le demandent d'ailleurs pas (8). Mais la réflexion actuelle de l'Egli- 
se depuis Vatican IT nous invite à ne pas trop vite identifier l'action 
de Dieu dans le monde, la présence du Christ ressuscité, la conver- 
sion au Royaume de Dieu et le rôle de l'Eglise dans le monde, sans 
parler des lignes de recherche de la théologie actuelle. 


_ Enfin.-c'est une attitude de base-,une certaine réserve et mo- 
destie dans l'effort entrepris dans ce domaine - la réflexion chrétien- 
ne sur le sens religieux de l'islam -— devront traduire le respect du 
mystère de l'action de Dieu dans le monde et celui des consciences 
personnelles et collectives. 


J. Notre démarche. 
Elle se fera en deux temps complémentaires: 


— Un premier essai de mise en situation globale de l'islam dans 
le dessein divin du salut préndra place après la première partie con- 
sacrée à l'analyse du Coran et de la vie du Prophète. Elle partira 
du problème si souvent débattu: Muhammad est-il prophète (ch.6). 

Le prophétisme de Muhammad et l'inspiration du Coran: problème de 


théologie chrétienne. 
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- Ensuite, à la fin de chaque chapitre consacré aux grands dog- 
mes de l'Islam, des essais de théologie comparée et de sens chrétien 
des valeurs musulmanes voudraient introduire à une compréhension et 
à une attitude chrétiennes qui évitent à la fois l'hostilité ou l'auto- 
suffisance, et les diverses formes de syncrétisme. 


.. La première édition de ce texte date de 1968 (la rédaction pro-: 
visoire était de 1958); elle était polycopiée en un volume de 150 pages 
sous le titre Cours de Théologie Musulmane, La Manouba (Tunisie). Une 
deuxième édition, revue et augmentée, toujours polycopiée, sous le mê- 
me titre, était de 1974, sous l'égide de 1' Inst. Pont. d'Etudes Arabes 
(I.P.E.A.), Rome, titre de notre institut après son transfert à Rome 
en 1964, avant de devenir l'Inst. Pont. d'Et. Ar. et Islamologiques 
(I.P.E.A.I.) et maintenant, selon le sigle italien, le P.I.S.:A.I. Elle 
comportait deux tomes: I. Histoire dé la Th. M., 119 p.; Il. Les gran- 
des thèses de l'Islam, 102 p. Cette édition était épuisée depuis 1982. 


En entreprenant alors la réédition de ce texte, je pensais à 
une simple mise à jour, tenant compte des travaux récents sur le ka- 


-läm. Je ne soupçonnais pas la somme de travail et de temps que cela 


me demanderait, notamment pour l'islam moderne. et contemporain. Fina- 


lement, il aura fallu plus de quatre ans, dont deux pour le dernier 


chapitre, et ce premier volume de 500 pages, dont environ 200. pour 
l'islam contemporain. 


Durant ce long parcours, le texte a changé de registre, comme 
on me l'a fait remarquer. D'un texte de base à l'usage des étudiants 
de notre Institut (mais diffusé en fait en bien des pays et vendu dans 
les librairies), il a tendu à devenir une somme de références pour les 
spécialistes du kaläm. Mais cette évolution s'est faite en cours de rou- 
te et le résultat d'ensemble pourra paraître disparate, à mi-chemin 
du manuel pour étudiants et de l'ouvrage scientifique; trop détaillé 
pour les premiers, trop incomplet pour les autres. Il aurait fallu une 
refonte complète en reprenant presque dès le début, à partir de la 
deuxième section (p. 117 ss.): de Muhammad à nos jours. En effet, les 
travaux sur les débuts de la théologie musulmane, sur le moftazilisme, 
le mäturidisme, le hanbalisme... ont été particulièrement abondants 
depuis vingt ans et ont considérablement modifié la connaissance. de 
ces écoles et l'image qu'on s'en faisait. J'en ai tenu compte en partie 
seulement, souvent sous forme d'adjonctions à l'édition de 1974. C'est 
le cas, notamment, pour le mo‘tazilisme: dans les éditions précédentes 
de ce texte, ce chapitre était plutôt en avance sur ce qu'on en disait 
alors. Aujourd'hui, il devrait être entièrement refondu. Le plan géné- 
ral des deux tomes devrait être aussi modifié: le ch. VI de ce tome 
I sur le prophétisme de Muhammad aurait sa place logique à l'inté- 
rieur où à la fin du tome Il consacré aux grands dogmes de l'islam. 
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Plus généralement, l'économie et la division des chapitres (brefs pour 
les premiers, très long pour le dernier) demanderaient à être rééquili- 
brées. 


Une autre évolution s'est produite aussi en cours de route: cel- 
le de la disposition typographique et du système de translittération 
des noms d'origine arabe. Pour ce dernier, on est passé du système 
Morientaliste" à la francisation au maximum, par ex. chiisme au lieu 
de $Sïtisme... On le dit de plus en plus: tout système a son bien- 
fondé, à condition qu'il soit constant. Mais une harmonisation totale, 
en reprenant le début pour le conformer à la fin, aurait demander en- 
core du temps et des efforts qui dépassaient mes possibilités actuelles 
et celles de mes collaborateurs et collaboratrices. On se promet d'y 
remédier pour le tome Il. ‘ 


Tel qu'il est et en attendant une éventuelle réédition, on espè- : 


re que ce texte rendra service à la fois aux étudiants, aux chercheurs 
et plus généralement à tous ceux qui désirent s'informer sur cette ri- 
che histoire de la pensée musulmane, passée et présente. 


Je ne peux terminer cette Introduction sans remercier tous ceux 
et celles qui m'ont aidé pendant quatre ans. En premier liéu, mes con- 
frères et collègues du PISAI, qui ne m'ont pas ménagé leur collabora- 
tion et leurs encouragements. Sans eux, ce travail n'aurait pas été 
ce qu'il est et n'aurait même peut-être jamais vu le jour. Cette recon- 
naissance concerne tout spécialement le P. Etienne Renaud, qui a revu 
mon texte morceau par morceau, puis dans son ensemble, m'a fait bé- 
néficier de ses judicieuses remarques et a supervisé à Rome la mise 
en pages, tandis que j'étais en Tunisie (Monastir) les trois-quarts de 
chaque année. J'ai apprécié tout autant l'abnégation de Melle Aimée 
Azoury, qui a dactylographié ce texte assez technique et celle des 
Soeurs Bernadette Clergues, puis Marie-Thérèse Hirsch, qui l'ont corri- 
gé et muni des signes diacritiques. Grâce à toutes ces aides, ce tra- 
vail est en partie une oeuvre collective. 


Rome, mars 1987 


R.C. 


ni ES 
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(1) 


(2) 


.(3) 


(6) 


(7) 


(8) 


N:O: TES 


Actuellement, ces termes ne sont plus employés, sauf pour les rares 
spécialistes du Kaläm ancien dans les Grandes Mosquées et les facul- 
tés de théologie. La réflexion vivante de l'islam contemporain s'ex- 
prime ailleurs. Mais ces "théologiens" modernes refusent d'être ap- 
pelés "théologiens" (mutakallimün), en raison de la résonance passé- 
iste , médiévale, que ‘connote ce mot. Ils préfèrent se nommer "pen- 
seurs'"(mufakkirün) musulmans, ou, plus modestement, "historiens de 
la pensée musulmane". On voit ainsi l'ambiguïté des mots "théologie", 
"théologiens"... en langues européennes, lorsqu'ils sont appliqués 
à la réalité musulmane actuelle. On voit aussi le grave problème du 
"Lieu" actuel de la pensée musulmane vivante et donc celui des inter- 
locuteurs du &ialogue islamo-chrétien. 


Ceci vaut pour l'islam traditionnel. Actuellement, la plupart des 
"penseurs" musulmans modernes ne reconnaissent que le Coran comme 
source de la foi. Pour eux, le Hadith n'est pas une “deuxième” (tani) 
source, mais une source “secondaire” (tanawi). 


Mugaddima, livre I, ch. 6, fasl 10; trad. De Slane III, p. 40; trad. 
v. Monteil: Ibn Khaldün, Discours sur l'histoire universelle, Paris, 
Sindbad, 2° éd. 1978, t. III p. 960. 


Al-munqid min al-daläl, éd. Jabre, Beyrouth 1959, p. 16 | 


RaËTd RIDA, Ta'rîh al-ustad al-imäm, Le Caire, Där al-Manär, 1931 
et rééd; éd. 1947, t.II p. 38 


GHAZALT, Ihya’ ulum al-dtn, éd. Le Caire, ‘Utmän Halïfa t. I (1933) 
p. 20 


Duhä l-Isläm, Le Caire, Laënat al-ta'11f...1936 et rééd; t. III p.204 
Voir Mohammed TALBI, Islam et dialogue, Tunis, M.T.E. 1972, pp. 22- 


25, qui récuse le prosélytisme, mais exige des chrétiens le "devoir 
d'apostolat", en témoignant de ce qu'ils croient. 


Sigles et abréviations 


AIUON: Annali del Istituto Universitario di Napoli (Naples) 

BO: Bibliotheca Orientalis (Leiden, P-B.) 

BEO: Bulletin d'Etudes Orientales (Damas, IFD) 

BIFAO: Bulletin de l'Institut Français d'Archéologie Orientale (Le Caire) 
BSOAS: Bulletin of the School of Oriental and African Studies (Londres) 
CERES: Centre d'Etudes et de Recherches Economiques et Sociales (Tunis) 
CT': Cahiers de Tunis (Tunis) 

CEMAM: Centre d'Etudes sur le Monde Arabo-Musulman (Beyrouth) 

DI: Der Islam (Berlin) 


FA : Etudes Arabes (Rome - PISAI) 

EI,1 et 2: Encyclbpédie de l'islam (édition en français) (Leiden,P-B.) 
lère édition: 1913-1936, 4 tomes + Suppl. ; 2è éd.: 1960... en cours, 
+ Index et Suppl. 

GAL: Geschichte der. Arabischen Litteratur (C. Brockelmann), 2 tomes + 


| S (upplément) : 3 tomes | 
GCAL: Geschichte der Christlichen Arabischen Literatur (G. Graf), 5 tomes 
GRIC: Groupe de Recherches Islam-Chrétien + 55 
IBLA : (revue de l')Institut des Belles-Lettres Arabes (Tunis) 
II: Index Islamicus (J.D. Pearson. Cambridge) 
IJMES: International Journal of Middle East Studies (Cambridge) 
IPEA-IPEAI: Institut Pontifical d'Etudes Arabes (et Islamologiques) (Rome ; 


cf. PISAI) 
IQ: Islamic Quarterly (Londres) 
IS: Islamic Studies (Islamabad) 
ISCH: Islamochristiana (Rome - PISAI) 
JA: Journal Asiatique (Paris) 


JAOS: Journal of the American Oriental Society 
JESHO: Journal of the Economical and Social History of Orient (Leiden, P-B.) 
JRAS: Journal of the Royal Asiatic Society (Londres) 
MES : Middle East Studies (Londres) 
MIDEO: Mélanges de l'Institut Dominicain d'Etudes Orientales (Le Caire) 
MUSJ: Mélanges de l'Université Saint-Joseph (Beyrouth) 
MW : The Musliim World 
NZMW: Neue Zeitschrift für Missionswissenschaft/Nouvelle Revue de Science 
Missionnaire (Immensee - Suisse) 
OM: Oriente Moderno (Rome) 
PIFD: Publications de l'Institut Français de Damas (Damas) 
PISAI: Pontificio Istituto di Studi Arabici e Islamistici (Rome) 
POC: Proche-Orient Chrétien (Jérusalem) 
RAAD: Revue de l'Académie de la langue Arabe de Damas (Damas) 
RET : Revue des Etudes Islamiques (Paris) 
: Revue Historique (Paris) 
RHR: Revue d'Histoire des Religions (Paris) 
ROMM: Revue de l'Occident Musulman et de la Méditerrannée (Aix-en-Provence) 


Sigles et abréviations | XI 


RSPT: Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques (Paris) 

RSR: Revue des Sciences Religieuses (Paris) 

RT: Revue Thomiste (Toulouse) 

RTSS: Revue Tunisienne des Sciences Sociales (Tunis) 

SI: Studia Islamica (Paris) 

S ‘in I:Studies in Islam (New-Delhi) 

SRI: Secrétariat pour les Relations avec l'Islam (Paris) 

TJ: Travaux et Jours (Beyrouth) 

WZKM: Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenländes (Vienne. Autriche) 
ZDMG: Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft (Stuttgart) 


Note sur la traduction et la numérotation des versets du Coran. 


“La traduction en français des passages du Coran nous est propre. 
Pour les” traductions intégrales du Coran en français, voir p. 61,n° 2. 
Pour la numérotation des versets du Coran, elle est relativement tardive 
et a varié au cours de l'histoire. Actuellement il n'y en a plus qu'une: 
celle du "mushaf du Caire" (cf. p. 62, n°1), adoptée à la fois par les 
musulmans et par les Orientalistes actuels. L'ancienne numérotation des 
Orientalistes, établie par G. Flügel en 1834, est aujourd'hui abandon- 
née. Malheureusement, des éditeurs peu scrupuleux rééditent sans cesse 
à bon marché d'anciennes traductions (M. Kazimirski, Garnier-Flammarion: 
_E. Montet, Payot) qui avaient adopté l'ancienne numérotation des Orienta- 
listes, celle de Flügel. Les deux numérotations diffèrent souvent, et 
parfois de plusieurs versets. Le seul moyen de s'y retrouver est de re- 
courir à la traduction de R. Blachère (cf. p. 62, n°2), qui donne, quand 
besoin est, les deux numéros: Flügel/Le Caire. 
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32. — Arabie. VILe/ITs. — XX°/XIVEs. 


CHAPITRE I : LE CADRE DES ORIGINES : l'Arabie et le monde oriental 
aux VI°- VII° siècles. 


L'histoire de la pensée religieuse de l'islam commence avec la 
première révélation reçue par le Prophète, vers 610. Mais cette révé- 
lation est précédée par la vie antérieure du Prophète et, plus géné- 
ralement, par le cadre géographique, politique, social et religieux 
dans lequel il a vécu. 


1. Situation géographique de l'Arabie, 


L'Arabie est une péninsule (ÿazïirat al- arab) à la périphérie 


du monde civilisé d'alors, mais lieu de passage ‘des échanges com- 


merciaux entre l'Asie et l'Europe (Byzance). Elle comprend de gran- 
des. zônes- désertiques (au Nord, le nufüud; au S-E, le rub' ai-balï) 

traversées de tribus nomades; ‘des steppes à ‘population sédentérisée 
au centre (Nagd, Yamäma). Elle est bordée à l'Ouest par une falaise 
descendant sur la Mer Rouge, le Hijäz (Hedjaz) qui se termine au Sud 
par la partie la plus élevée et la plus fertile, le Yémen (Himyar) et 
domine la plaine côtière, la Tihäma. Celle-ci est peuplée de grosses 
oasis (Yatrib = Médine; Khaybar...) et de centres caravaniers et com- 
merciaux, dont le principal est La Mekke (1). 


__ Les voies caravanières et commerciales qui relient le monde by- 
zantin à l'Orient et à l'Extrême-Orient (Inde, Chine) traversent la 
région en trois directions: 


_ la route de la Perse, par Damas, Palmyre, la Mésopotamie et le 


Golfe Persique; à cette époque, elle était sans cesse coupée par les 
guerres entre Byzance et les Sassanides. 


- la route de l'Egypte, par Alexandrie, le Nil et la Mer Rouge, 
après rupture de charge. 


_ la route arabe, par Damas, Bostra, le limes byzantin au Sud de 
la Palestine, la vallée au Nord de l'Arabie (wadi 1-qura), puis, le 
long de la côte Ouest, par La Mekke, le Yémen et l'Arabie du Sud. 


La Mekke était donc un carrefour commercial essentiel, d'où par- 
taient trois routes caravanières: vers le Nord et Byzance; vers le Sud 
et l'Arabie du Sud (parfums, encens) et l'Inde (tissus, joyaux, ar- 
mes); et vers le N-E, à travers le désert, vers le Golfe Persique.(cf. 
Coran 106, 2). 
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On voit donc que, si l'Arabie, et La Mekke en particulier, 
étaient en marge de l'histoire mondiale de l'époque - ce qui explique 
le peu de documents non musulmans que nous possédons sur la situa- 
tion religieuse de la région avant l'islam et sur la naissance de l' 
islam -, elles étaient en liaison ävec les courants de civilisation de 
leur temps. Le rôle commercial de La Mekke, auquel participera 
Muhammad lui-même, explique aussi le grand nombre de termes d'ori- 
gine commerciale qui seront utilisés dans un sens religieux par le 
Coran. 


2. Situation politico-religieuse de l'Orient aux VI°-VII® siècles. 


Prise globalement, la situation est assez simple. Deux grands 
empires, Byzance et les Perses Sassanides, se partagent le monde et 
sont relayés, sur la frange nord de l'Arabie, par deux grands vas- 
saux: les Ghassanides pour Byzance, les Lakhmides pour les Perses. 


LES DEUX GRANDS EMPIRES: 


Byzance, héritière de l'Empire romain (d'où le nom arabe et corani- 
que ‘'Rum'' pour désigner les Byzantins; Coran 30, 1), connaît son siè- 
cle d'or au VI° s. avec Justinien (527-565); Sainte Sophie est inaugu- 
rée le 25 décembre 537. Avec Héraclius (610-641), contemporain de 
Muhämmad, elle ‘domine l'Asie mineure, la Syrie-Palestine, l'Egypte, 
avec un protectorat sur l'Abyssinie. Mais elle mène des luttes épui- 
santes contre la poussée des Barbares en Europe et contre les Perses 
en Orient. Sa bureaucratie est tâtillonne, les impôts lourds, l'armée 
faite de mercenaires. La décadence est proche. 


Sur le plan religieux,l'orthodokie de ÆChalcédoine est la religion 
officielle de l'Empire et imposée par l'Etat. On persécute et on expul- 
se les ‘hérétiques'"': monophysites coptes en Egypte, monophysites jaco- 
bites en Syrie, nestoriens expulsés en Mésopotamie. Rappelons l'origi- 
ne de ces sectes chrétiennes à partir des grands conciles qui ont pré- 
cisé la doctrine: | 


Concile de Nicée, 325: Le Verbe est consuübstantiel au Père 
contre l'Arianisme. 


Concile de Constantinople I 381 (le St Esprit) 
contre le Macédonisme. 


Concile d'Ephèse 431: Marie, Mère de Dieu, ‘'Théotokos' 
contre le Nestorianisme. 


Concile de Chalcédoine 451: deux natures en Jésus-Christ 
contre le Monophysisme, 
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.représenté par les Coptes en Egypte et les Jacobites (Jacques Ba- 
radaï, m. en 553) en Syrie. L'orthodoxie officielle de Chalcédoine, 
doctrine d'Etat à Byzance, prendra, chez les Syriens de rite by- 
zantin et devenus arabophones, le nom de Melkites (relevant du 
Malik, l'Empereur de Byzance). Les théologiens, hérésiographes 
et apologètes musulmans classeront toujours les sectes chrétiennes 
en trois grands groupes: Nestoriens, Jacobites et Meilkites. 


L'Empire perse des Sassanides est l'héritier des Séleucides, succes- 
seurs d'Alexandre le Grand. Sa capitale est à  Ctésiphon, près de 
la Bagdad actuelle. Sa religion officielle est le Mazdéisme (Ahura- 
Mazda, Dieu-soleil, Dieu de la lumière contre.les ténèbres; donc. dua- 
lisme, culte du feu... Religion hautement spirituelle et symbolique), 
renouvelé au VII° s. avant le Christ par Zoroastre (Zarathoustra). On 
ÿ trouve aussi des Manichéens (fondés par Mani au III° s., qui se 
dit le Paraclet. promis et qui professe le dualisme: un dieu créateur 
du bien et un dieu, ou démiurge, créateur du mal) et de fortes colo- 
nies nestoriennes expulsées par Byzance, avec les florissantes écoles 
théologiques d'Edesse et de Gundishapur. 


L'Empire perse couvre la Mésopotamie, la Perse, l'Est de l'Asie 
Mineure et de la Syrie, le Nord-Est de l'Arabie. 11 est donc fronta- 
lier avec l'Empire byzantin et affronté à lui dans une série de guer- 
res continuelles, épuisantes pour les deux camps et faite d'une suc- 


cession de victoires et de défaites: 


502-545: longue guerre avec succès et revers alternés et l'épisode du 
roi juif DÙÜ Nuwäs en Sud-Arabie (520-525); cf. infra. 


572-630: nouvelle série de guerres, avec d'abord les victoires perses: 
reconquête de Himyar(598), conquête de l'Asie Mineure(610), 
prise de Jérusalem en 610 avec rapt de la Sainte Croix trans- 
portée à Ctésiphon. Puis revanche de Héraclius, avec victoi- 
re décisive à Ninive en 628 et retour triomphal de la Ste 
Croix à Jérusalem en 630(d'où la fête de l'Exaltation de la 
Croix le 14 septembre}. L'islam naissant est contemporain de 
ces épisodes et le Coran y fait sans doute allusion en 30, 


1-5. 


LES DEUX GRANDS VASSAUX 


sont des tribus arabes remontées vers le Nord, le ‘'eroissant fertile', 
après la crise économique, dont la célèbre rupture de la digue de 
Ma'rib (Himyar) - épisode devenu un mythe — est le symbole et la 
conséquence plus que la cause. 
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Les Ghassanides (Banu Gassan), vassaux de Byzance gardent le 
limes byzantin longeant le desert syrien et occupent la Transjor- 
danie et le Hauran actuels, appelés à l'époque ‘'Provincia Arabiae". 
Convertis au Christianisme au IV° s., ils sont monophysites jaco- 
bites, donc suspects aux yeux de l'Orthodoxie de leurs suze- 
rains. Et ils sont arabes, des tribus de Azd, confédérés par un 
“phylarque'". 


Les Lakhmides (Banu Lahm), vassaux des Sassanides, sont des 
tribus arabes kalbites confédérées par un "roi appelé Mundir 
(plur. Manädira). Elles constituent le royaume de Hira, leur ca- 
pitale, sur la branche sud de l'Euphrate au S-E de Najaf. Con- 
vertis au ‘christianisme récemment, et imparfaitement, ils sont 
nestoriens e suspects à leurs suzerains mazdéens. 


Le jugement suivant sur les relations entre les Ghassanides et 
Byzance vaut également pour les relations entre les Coptes d'Egypte 
et Byzance, et celles des Lakhmides avec les Sassanides: 


"Il n'est pas exagéré de dire que la politique de Byzance envers 
les Ghassanides et les arabes chrétiens de Syrie, de Palestine 
et de la Province d'Arabie fut une des causes qui contribuèrent 
au succès de l'islam, en développant chez les Arabes (chrétiens) 
la haine pour le christianisme orthodoxe, identifié par eux avec 
la cause de l'Empire, et en les attachant par des mesures mala- 
droites de persécution à un monophysisme querelleur et anémiant 
qui ne présenta pas, en face d'un mouvement de caractère na- 
tional, une force de résistance suffisante, et ne pouvait compter 
sur un appui extérieur"(2),. 


De fait, aux batailles décisives d'Ajnadayn (634) entre musul- 
mans et Byzantins et de Qädisiyya (636) entre musulmans et Sassani- 
des, les Ghassanides, dans le premier cas, les Lakhmides dans le se- 
cond, abandonnèrent leurs suzerains pour se rallier aux musulmans, 
reconnaissant en eux des frères arabes et monothéistes. De même, ce 
furent des Coptes qui ouvrirent aux troupes musulmanes de ‘Amr b. 
al- s les portes du Vieux-Caire ('"'Babylone"') en 641. 


3. La situation religieuse en Arabie au VI° siècle. 


La religion la plus répandue reste le paganisme. Encore mal 
connu, sauf au ŸYémen-Himyar, il relève de l'antique religion sémite 
qui nous est connue par la Bible à propos des Cananéens: un culte 
tribal, chaque tribu ayant son dieu, et souvent sa déesse ‘parèdre", 
représentés par des bétyles (pierres dressées, ansab) avec libations, 
sacrifices, pèlerinages, arbres et sources sacrés, prêtres-devins. 
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Dans les centres commerciaux et caravaniers, comme à La Mekke, 
un regroupement des dieux des diverses tribus s'était réalisé, pour 
permettre aux tribus d'alentour dé conjuguer leur visite au marché 
et leur visite” à leur dieu. A La Mekke, le dieu local, Hübal(une 
pierre de cornaline rouge), était vénéré dans le Temple, la Ka° ba, 
édifice cubique de 12m sur 10 de surface et 15m. de hauteur, portant 
enchassé à son angle S-E une pierre noire (un aérolithe) et voisin d' 
un puits d'eau saumâtre, Zemzem. Et l'on avait réuni autour de la 
Ka‘ba une série de bétyles représentant les dieux des tribus voisines, 
jusqu'à 306 selon les traditions musulmanes. Les principales, citées 
par le Coran 53,19-20, étaient trois déesses, al-Lat des Tä'ifites, al- 
“Uzza de Huräd, et Manat de Qudayd. Le. pèlerinage consistait surtout 
à tourner autour de la Ka“ba (tawaf), nu.(3) 


Mais on assistait alors à une émergence progressive. du monothéis- 
me, ou plutôt à une évolution vers l'hénothéisme: un dieu, celui de la 
tribu, était reconnu ‘plus grand'' (akbar) que les autres. On a pen- 
sé longtemps, sous l'influence des sources musulmanes, que certains 
arabes de la région avaient, dès avant l'islam, abandonné le poly- 
théisme pour adhérer au monothéisme, sans pour autant s'intégrer 
dans les religions monothéistes présentes en Arabie, le judaïsme et le 
christianisme. Ces ‘'monothéistes indépendants" appelés hanïif, plur. 
hunafa', auraient préparé et anticipé l'islam, qui se présentera com- 
me le véritable ‘hanïfisme". Cette opinion est aujourd'hui mise en 
doute (4), mais, à mon avis, elle reste plausible. 


Parmi les religions monothéistes, la plus présente en Arabie à 
cette époque est sans conteste le Judaïsme. Descendu de Palestine en 
Arabie par la côte dès avant la ruine du Temple en 70 mais surtout 
après, il était implanté dans les grosses oasis du Nord: Yatrib, qui 
deviendra Médine, Khaybar, Fadak... et plus diffus vers le Sud 
(Himyar). Là, cependant, il va connaître une brusque poussée grâce 
au roi de Himyar: Du Nuwas. 


L'Arabie du Sud-Ouest (les deux Yémens actuels) est le berceau 
de la civilisation en Arabie et la partie la mieux connue grâce aux 
fouilles et à l'épigraphie. Les royaumes himyarites de Sabä' et de 
MaTn étaient monothéistes au IV° 5. et invoquaient un Dieu Rahmänan 
Yahvé pour les juifs et Dieu le Père pour les chrétiens. Vers 856, un 
missionnaire arien, Théophile de Sibous, avait converti les païens et 
certains juifs. Les EÉthiopiens avaient occupé le pays de 350 à 378. 
Le Sud-Arabe passait ainsi dans l'orbite de Byzance. Or il était un 
relaisessentiel pour les routes commerciales vers l'Extrême-Orient. La 
Perse des Sassanides voit le danger et reconquiert la région, où elle 
domine de 8378 à 500. 
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Vers 500, nouvelle conquête éthiopienne soutenue par Byzance, 
qui envoie des missionnaires. À cette époque, existait déjà la commu- 
nauté chrétienne de Naÿran (sur la frontière nord du Yémen-Nord 
actuel), qui jouera un:rêle si important pour l'attitude du Coran et 
des musulmans envers les chrétiens. Mais en 520, le roi du Himyar Dü 
Nuwäs adhère au judaïsme pour se libérer de la tutelle byzantine et 
fait. allégeance à la Perse. Il persécute les chrétiens et fait brûler 
dans un four des chrétiens à Naërän (allusion probable à ce fait 
dans Coran 85, 4 et fête des martyrs de Naÿrän dans le calendrier 
byzantin et romain le 24 octobre) en 524, (5) 


L'année suivante, l'Empereur byzantin demande à son vassal, 1' 
Empereur d'Ethiopie, d'intervenir pour secourir les chrétiens persécu- 
tés. L'armée éthiopienne, commandée par Abraha, reconquiert la ré- 
gion. Dü Nuwäs, selon la légende, se suicide en se lançant sur son 
cheval dans la mer. Abraha, vice-roi puis souverain indépendant, rè- 
gne sur le Himyar de 525 à 572. Fervent monophysite, il fait venir 
des évêques coptes d'Alexandrie et construit une ‘belle église" { kalis) 
à San®ä' pour concurrencer le pèlerinage à la Ka®ba. Des Mekkois, 
jaloux, souillent la ‘belle église". Abraha monte en expédition puni- 
tive contre La Mekke, avec un éléphant dans son armée, en 570, 
année de l'éléphant" et date traditionnelle de la naissance de 
Muhammad. Il est arrêté devant La Mekke par une cause mystérieuse: 
selon Coran 105, par des blocs d'argile lancés par les oiseaux 
abäbil''; selon les Orientalistes, par les pustules de la petite vérole. 
En 572, Himyar sera reconquis par les Perses avec l'aide des Lakh- 
mides de Hira.Voir Annexe n° 1. 


En ce qui concerne le’ judaïsme, retenons qu'il s'agit surtout de 
grosses communautés d'agriculteurs, fortement implantées dans leurs 
quartiers fermés comme des forteresses, à doctrine imprégnée par le 
Talmud et les Apocryphes juifs, avec peut-être des arabes ‘'prosélytes 
de la porte". A La Mekke même, pas de trace de communauté juive, 
mais seulement des commerçants de passage. 


Le christianisme, lui, est plus diffus, sauf à Nagrän. Son ori- 
gine en Arabie est obscure jusqu'au IV° s. (les "Arabes'' dont par- 
lent les textes du Nouveau Testament sont soit des juifs de la dias- 
pora en Arabie (Actes 2,11, à la Pentecôte), soit des arabes sédenta- 
risés dans la ‘“Provincia Arabiae'"' (Transjordanie)(Gal. 1,16 et 2 Cor. 
11, 32, où le roi “Aretas''est le roi Nabatéen Al-Härit de Damas, rési- 
dant à Pétra). Il semble bien que les premiers chrétiens à parvenir 
en Arabie furent des hérétiques fuyant Byzance. D'où le dicton rap- 
porté par Eusèbe de Césarée dans son Histoire Ecclésiastique:'""Arabia 
haeresium ferax'' (l'Arabie, terre fertile en hérésies). On trouve une 
mission arienne en 350, une d'Origène à la fin du IV°s., où la Pro- 
vincia Arabiae devient chrétienne, avec un métropolite à Bostra, la 
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capitale. Au IV°s. la Province passe au jacobisme, tandis que les 
Lakhmides passent au nestorianisme, avec un catholicos à Ctésiphon. 


Dans la péninsule arabique elle-même, le christianisme se diffu- 
se lentement et souvent superficiellement (les poètes arabes chrétiens 
d'avant l'islam sont parfois les plus obscènes). Par le Nord, dans le 
Wädt l-qurä, le monophysisme descend de la Provincia Arabiae, tandis 
que les célèbres moines du Sinaï, pointe avancée du monachisme égyp- 
tien et surtout anachorètes (isolés), y pénètrent aussi (le Coran parle 
plusieurs fois de ces moines: 5,85; 9,31.34; 24,36-38 et la poésie pré- 
islamique fait un thème de la lampe du moine qui brille dans la nuit 
et guide le voyageur égaré). Au centre de la Péninsule, plusieurs 
grandes tribus sont vaguement christianisées ou en voie de christiani- 
sätion: les Banü Hanïîfa du Yamäma, les Banü Taglib du Naÿd...Sur 
la côte Est (Bahrayn, Qatar, “Omän et les îles) de fortes églises nes- 
toriennes ont été implantées par les Nestoriens de Perse et de Hira 
dès le 1V°s. et elles forment. un relais vers l'Inde et la Chine. 


Au Hedjäz, à La Mekke en particulier, ‘la région la moins tou- 
chée par le christianisme" (Aigrain), on trouve surtout comme chré- 
tiens des individus isolés, de couche sociale très humble: esclaves, 
artisans, mercenaires abyssins... et de toute secte chrétienne. 


Enfin, on trouve d'autres groupes religieux en Arabie ou dans 
son environnement immédiat: des Manichéens en Perse et à Hira (Mani 
est mort à Gundishapur, en Perse, en 277) avec leur religion du Livre, 
universelle, rationnelle, un jeûne de 30 jours...; des Mandéens (-les 
Sabi' a du Coran?) ou ‘chrétiens de St Jean(-Baptiste)", des sectes 
judéo-chrétiennes, comme les Elkésaïtes, descendants de Qumrän, etc... 


4. Opinions des Orientalistes sur les influences prévalentes sur l'Islam 
naissant. 


Une lecture même rapide du Coran montre qu'il reprend, sous une 
forme plus ou moins diverse, un certain nombre de thèmes et de récits 
des traditions religieuses antérieures, juives, chrétiennes ou autres. 
La critique orientaliste a depuis longtemps tenté de préciser ces sour- 
ces. Parfois, le parallèle est si fort qu'on ne peut guère en douter, 
par ex. sourate 18, et certains traits de la vie des prophètes. Mais 
le plus souvent on n'aboutit qu'à des probabilités. C'est que, d'une 
part, on connaît très mal la situation religieuse de l'Arabie aux VI° 
et VII® siècles, et que, d'autre part, les divers courants interféraient 
et se mélangeaient.Aussi, je crois, pour ma part, qu'il est vain de 
vouloir trouver une filière précise qui mènerait au Coran. Pourtant, 
depuis cent ans de recherches et encore maintenant, certains savants, 
influencés par leurs études spécialisées antérieures, proposent la solu - 
tion. On se limitera ici à indiquer les principales hypothèses et leurs 
tenants: 
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= influence juive prédominante: 


TORREY C.C. The Jewish Foundation of Islam. New York, Bloch 

Publ. 1933, 164 p. 

LAMMENS H. Une adaptation arabe du monothéisme biblique, 
Rev. des Sc. Rel. 1917, 161-184. 

ZACHARIAS H. L'Islam, entreprise juive. Paris, Ed. du Scorpion, 
4 tomes, 1955-1964. 

RUDOLPH W. Die Abhängigkeit des Qorans von Judentum und 
Christentum. Stuttgart, Kohlhammer,'° 1922, 92 p. 


- Influence chrétienne prédominante: 


WELLHAUSEN J. Reste arabische Heidentums in Islam. Berlin 
1897; 3°éd. W. de Gruyter 1961, 250 p. 

ANDRAE Tor. Der Ursprung des Islams und das Christentum. 
Uppsala 1923. Trad. fr. par J. Roche: Les origines de 
l'Islam et le Christianisme, Paris, A. Maisonneuve 1955, 
211 p. 


_ Actuellement, on parle beaucoup de l'influence des sectes judéo- 
chrétiennes(6), de Qumrän (7), sans apporter de preuves convain- 
cantes. Rappelons que les données dites ‘'bibliques'"' sont souvent 
communes aux juifs et aux chrétiens, surtout orientaux, et aux 
sectes; qu'aux données de la Bible canonique se superposaient 
souvent des données apocryphes, surtout dans les milieux populai- 
res; et enfin que .les données eschatologiques relèvent le plus 
souvent d'un fond commun au monde sémite et oriental, bien anté- 
rieur à la Bible elle-même. 


5. Conclusion et'résumé sur l'état de l'Arabie au VI°'siècle: 


- Au plan politique: Un vide à combler entre deux grands empires 
épuisés par leurs guerres et déjà en décadence, dont les deux grands 
vassaux sont en froid avec leurs suzerains pour des motifs raciaux 
et religieux. 


— Au plan social: Un monde en transition de la société tribale à une 
civilisation citadine et commerçante, basée sur l'esprit d'entreprise, 
permettant à l'individu d'échapper à l'emprise du groupe et appelant 
une religion universelle du salut personnel. Mais aussi déjà des 
essais de regroupement arabe" avec le royaume éphémère de Kinda 


(480-520). 


_ au plan religieux: Un monde en effervescence, avec un paganisme 
évoluant vers un hénothéisme,un judaïsme implanté mais fermé sur lui- 
même, et un christianisme en expansion, mais superficiel, divisé en 
sectes multiples et rivales, et "marginal", nourri davantage des récits 
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merveilleux des Apocryphes que de la Bible. Avec aussi l'apparition 
de ‘prophètes arabes, comme Musaylima, au Yamäma, prêchant un 
"coran" au nom du Rahmaän.. 


Bibliographie sur le monde oriental et l'Arabie avant l'Islam 


1. Sur la situation générale: 


AIGRAIN R. art Arabie dans Dict. d'Hist. et de Géogr. Ecclés., t. III 
1158-1259 (article déjà ancien, mais encore utile pour les sources de 
l'Orient chrétien ancien). 


RODINSON M. L'Arabie avant l'Islam, dans Encyclopédie de la Pléiade. 
Histoire universelle, Paris, Gallimard, t. IL, 3-36 


et l'oeuvre du P. LAMMENS Henri s.j., érudite mais souvent partiale: 

- Le berceau de l'Islam, Rome, Pont. Inst. Bibl. 1914, 371p (Arabie 
physique; les tribus) 

- L'Arabie occidentale à la veille de l'hégire, Beyrouth, Impr. Cath. 
1928, 340 p. (chrétiens, juifs, païens à La Mekke) 

- La Mecque à la veille de l'hégire, Beyrouth, Impr. Cath. 1924,343 p. 
(M.U.S.J. 1924, 99-439) etc.... 


2. Sur l'Arabie païenne: 


RYCKMANS G. Les religions arabes préislamiques. Louvain, Muséeon 1951, 
64 p. (= Histoire Générale des Religions, Paris, Quillet 1947, 307-332 
et 526-534) 


RINGGREN H. Studies in Arabian Fatalism. Uppsala, éd. Wiesbaden, 
Harassowitz 1955, 225 p. et Wellhausen, cité ci-dessus ,; P-. 10 


3. Sur l'Arabie juive: 


GEICER D. Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen? Leipzig 1902, 
reprint Osnabrück, Biblio-Verlag 1971, 212 p. 


et Torrey et Rudolph, cités ci-dessus, p.10 
4, Sur l'Arabie chrétienné: 


NAU F. Les Arabes chrétiens de Mésopotamie et de Syrie du VII° au VIII° 
siècles. Paris, Imprim. Nationale 1933, 135 p. 
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La pénétration des Arabes en Syrie avant l'Islam. 


DUSSAUD R. 


Paris, Geuthner 1955, 234p. 
1931, repr. Hil- 


SPEYER H. Die Biblischen Erzählungen im Qoran. 


desheim, Olms, 509p. 
The Origin of Islam in its Christian Environment .London 


BELL R. 
1926, rééd. London, F. Cass 1968, 224p. 


Atti del convegno... 
(excellent 


HENNINGER J. L'influence du Christianisme oriental sur l'Islam 
: l'Oriente cris- 
379-410 


Lincei, 
1964, 


naissant. Rome, 
tiano nelle storia della civiltà, 


état de la question). 
RYCKMANS Jacques, Le christianisme en Arabie du Sud préislamique. 
Rome, Lincei, Atti del convegno...1964, 413-454. : 


Christianity among the Arabs in Pre-Islamic Time, 
et Librairie du Liban, 


TRIMINGHAM J.S. 
éd. Longman (Londres et New York) 
Beyrouth, 1969, 342p. (surtout la Provincia Arabiae-Trans- 
jordanie). | | 
ét Tor ANDRAE, cité ci-dessus p. 10. 
"Pre-islamic Arabian religion in the Qur'an" dans 


WATT W.M. 
Isl. Studies 15 (1976) 73-79. 
WINNETT F.V., "Allah before Islam" M.W. 28 (1038) 239-248; "The 
daughters of Allah" M.W. 30 (1940) 113-130; GORDON G.H., 
"The daughters of Baal and Allah" M.W. 33 (1943) 50-51. 
Rech. 


"Hypocritis dans l'Evangile et hébreu hanef" 


JOUON P., 
de Sc. Rel. 20 (1930) 312-316. 


"Der christlische Kult an der vorislamischen 
dans Wissenschaft und christ- 


LÜLING Günter, 
Kaaba als Problem der Islam" 


lischen Theologie, Erlangen, Lüling 1977. 
(voir aussi, pour les sources chrétiennes du Coran, les auteurs 
cités au ch. 16 de ce Traité:Les Prophètes... Jésus et Marie 
dans l'Islam). 


5. Sur d'autres religions: 
CHWOLSOHN. Die Ssabier .und der Ssabismus. S. Petersburg 1856, 
repr. Amsterdam, Oriental Press 1965, 2 tomes, 826 et 920p. 


PEDERSEN J. ‘The Sabians, Browne Festschrift 1922, 383-391. 
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DUCHESNE-GUILLEMIN. Islam et Mazdéisme. Mél. H. Massé, Téhéran 
1963, 105-109. 


MOLE M. Entre le Mazdéisme et l'Islam. ibid., 303-316. 


Sur l'Arabie du Sud, Himyar et Naërän: 


RENAUD Etienne, L'Arabie du Sud préislamique dans IBLA 40(1977) 
93-107. Vue d'ensemble brève mais bien informée. 


ROBIN Christian, Corpus des Inscriptions et Antiquités Sud-Ara- 

bes: Bibliographie générale systématique. Louväin, Acad. 
des Inscr. et Belles-Lettres, éd. Peeters, 1977, 425pp, La bi- 
bliographie la plus complète sur le Sud-Arabe. | 


RYCKMANS Jacques, La persécution des Chrétiens Himyarites au 
Vie siècle. Istambul 1956, 24p. 


IRFAN SHAHID, The Martyrs of Nejran, New Documents. Bruxelles 
1971, 304p. L'état des connaissances actuelles et la biblio- 
graphie les plus complets. 


MOUBARAC Y. Eléments de bibliographie sud-sémitique, dans Rev. 
Et. Isl. 23(1955), 121-176 (bibliographie très abondante 


sur la question). 
MOUBARAC Y. Les noms, les titres et attributs de Dieu dans le 


Coran et leurs correspondants en épigraphie sud-sémitique, 
dans Le Muséon (Louvain) 68(1955) 86p. 


NOTES DU CHAPITRE I 


(1) La Mekke est connue dans l'antiquité gréco-romaine sous Le nom de 


Makoraba par le mathématicien géographe Ptolémée (Ile s. après J.C.). 
Voir, sur ce nom et de nombreux autres de l'Arabie préislamique, 
Hermann von WISSMANN, ''Nordwest-und West-Arabien im Altertum:Madia- 
na, Makoraba, etc..." dans PAULY-WISSOWA, Realencyklopädie der Klas- 
sischen Altertumswissenschaft,Stuttgart XII (1970) 525-552, 791, 
906-980, 1709-1712. 


(2) R. AIGRAIN, art, Arabie dans le Dictionnaire d'Histoire et de Géo- 


graphie Ecclés. t. III, p. 1219. 
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(3) voir Toufic FAHD, Le panthéon de l'Arabie centrale à la veille de 
l'Hégire, Paris, Geuthner 1968, 317pp. à $ 

(4) Cf. Encycl. Islam, 2e éd., art. "Hanîf", par W.M. WATT, III; 168-170. 


(5) 


(6) 


(7) 


L'histoire de ces Martyrs est maintenant bien connue. Voir la biblio- 
graphie à la fin de ce chapitre: J. RYCKMANS et surtout Irfan SHAHID. 
Si bien que ce martyre est maintenant beaucoup mieux documenté que 
tant d'autres récits de martyrs 


Pour les traces d'Ebionisme-Elkésaïsme dans le Coran, M. RONCAGLIA, 
"Eléments ébionites et elkésaïtes dans le Ccran dans Proche-Orient 
Chrétien 21(1971), 101-126. Trop systématique. Plus approfondi et 
nuancé: J.M. MAGNIN, "Notes sur l'Ebionisme" dans P.O.C. 23(1973) 
233-265; 24(1974) 225-250; 25(1975) 245-273; 26(1976) 293-318; 27 
(1977) 250-276; 28(1978) 220-248; les six articles rassemblés en un 
volume, sous le même titre, par Proche-Orient Chrétien, Jérusalem, 
s.d. (1980), 170pp. 


Cf. entre autres, BISHOP E.F.F., "The Qumran Scrolls and the Qur'an", 
dans Muslim World 48(1958), 233-236.... 


CHAPITRE II. 
MUHAMMAD ET LE CORAN (I) 


PREMIERE PERIODE: 


AVANT LA REVELATION ET PREMIERE PERIODE MEKKOISE 


I. AVANT LA REVELATION 


1. Naissance et enfance. 


Selon les traditions musulmanes, MUHAMMAD (abandonner le nom 
français ‘Mahomet et ses correspondants dans les autres langues eu- 
ropéennes, qui sont une déformation de son nom arabe, dont la trans- 
littération technique est Muhammad: nom divin signifiant ‘celui qu'on 
loue") serait né ‘l'année de l'éléphant'' donc 570, année de l'expédi- 
tion des Ethiopiens d'Abraha contre La Mekke. C'est approximativement 
la date probable. 


Sur la chronologie de l'islam naissant, on possède deux dates 
sûres: l'année de l'hégire, 622, et l'année de la mort du Prophète, 
632. Les Traditions rapportent qu'il aurait prêché à La Mekke pendant 
dix ans avant l'hégire; donc la première révélation serait vers 612. 
Le Coran (10,16) lui fait dire qu'il serait resté dans sa tribu pendant 
un ‘umr (''une vie'', estimé à 40 ans) avant la Révélation; ce qui le 
ferait naître vers 572. | 


11 naît dans la tribu de Quray$, qui régnait à La Mekke, et dans 
le clan des “Abd Manäf, autrefois prédominant, mais qui était alors en 
infériorité face au clan rival des “Abd al-Där. Au sein des ‘Abd Manäf 
eux-mêmes, deux-grandes familles étaient en compétition: les Banü ‘ba 
$ams, avec Umayyaä et son fils Abü Sufyan,étaient riches, influents et 
participaient au pouvoir avec les Abd al-Där(ils sont les ancêtres des 
futurs califes Omeyyades).L'autre famille,les Banü HäSim(ancêtres des 
“Hashémites, donc de la famille du Prophète), étaient de condition plus 
modeste et pouvaient être qualifiés de ‘'pauvres''. Le chef de famille 
des Banü Häâ%im était alors “Abd al-Muttalib,le grand-père de Muhammad. 
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De plusieurs femmes il eût divers enfants: Hamza, Abbäs (ancêtre des 
califes abbasides), al-Harît, Abü Lahab (très hostile au Prophète), 
Abü Tälib (père de AT, cousin du Prophète) et “Abdalläh, qui se maria 
avec Âmina et donna naissance à Muhammad (qui s'appelle donc 
Muhammad b. “Abdalläh); ce fut son seul fils. 


Muhammad naît orphelin de son père, qui était mort durant la 
grossesse de Âmina. A l'âge de 6 ans, il perd aussi sa mère, qui 
meurt en route vers Yatrib-Médine, d'où elle était originaire. L'orphe 
lin est recueilli par son grand-père, “Abd al-Muttalib, le chef de fa- 
mille. Celui-ci meurt à son tour deux ans après, en 578, et Muhammad 
est recueilli par son oncle Abü Tälib, le frère utérin de son père 
‘Abdalläh et père de son cousin ‘AIT. 


Les traditions musulmanes entoureront de merveilleux la naissan- 
ce du Prophète (phénomène général dans les hagiographies populaires): 
lumières dans les palais des rois... De même pour sa petite enfance: 
confié à une nourrice bédouine, il rend fécond son troupeau de bre- 
bis; des anges lui ouvrent le coeur et en extraient le caillot de sang 
de l'infidélité (type de récit ‘étiologique'"': on invente une histoire 
pour expliquer un texte pris à la lettre, Coran 94,1). Textes de 
TabarT, traduits dans W.M. Watt, Mahomet à La Mekke, 59-65. De 
même, la rencontre avec le moine Bahïra, qui reconnaît sur son épau- 
le le ‘sceau de la prophétie". 


Du point de vue de la critique historique, on retiendra d'abord 
comme sûr ce que dit le Coran, en particulier au sujet de son enfan- 
ce de pauvre et d'orphelin, sourate 93. Nul doute que cette expérience 
l'aura marqué pour toute sa vie du sens du pauvre, qui prendra, 
dans le Coran (voir plus loin, première période mekkoise) et dans 
tout l'islam une valeur religieuse privilégiée. Il est fort probable 
aussi qu'il ait accompagné son oncle Abü Tälib sur les routes carava- 
nières du Nord et du Sud, comme le faisaient la plupart des familles 
mekkoises et qu'ainsi il ait été en contact avec les grandes civilisa- 
tions religieuses de son temps, mais que ces informations soient res- 
tées assez extérieures et de type du conte populaire plus que des 
sources authentiques. 


2. Mariage avec Khadïja (vers 600). 


D'après les traditions, Muhammad entre au service de Khadïja, 
riche veuve mekkoise à la tête d'une entreprise de commerce carava- 
nier. I1 devient rapidement son intendant. Elle l'épouse peu après, 
non seulement en raison de ses qualités d'organisateur, qui se révèle- 
ront à Médine au plus haut degré, mais tout indique qu'il s'agissait 
d'un amour profond. Longtemps après la mort de Khadïja, en 619, 1' 


| 
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attachement que gardera Muhammad envers la défunte fera la jalousie 
de ïcha (hadiths). Lors des premières révélations, Khadïja sera la 
première à croire. et à le soutenir; De leur union naftront des fils, 
tous morts en bas âge, et quatre filles qui vivront: Zaynab, Ruqgayyä, 

Umm Kultüm et Fatima, la future épouse de son cousin SAIT. Par contre, 
Muhammad prendra deux fils adoptifs: “AIÏT, à la mort de Abü Taälib 
(619) et Zayd b. Härita. ' 


Son mariage apporte à Muhammad stabilité et aisance. Il devient 
un homme considéré dans le milieu mekkois. Il est estimé et on le sur- 
nomme ‘al-amin'' (le fidèle, celui en qui on peut avoir cofifiance). 
f pourrait s'estimer comblé et satisfait. Or il reste insatisfait sur 
le plan religieux. On nous le décrit s'isolant dans une grotte du mont 
Hir4, au N-Est de La Mekke. Il médite, probablement sur la révéla- 
tion divine, sur l'unicité de Dieu et le polythéisme de ses concitoyens, 
sur le danger des richesses et l'oppression des pauvres. Ce sont là, 
en effet, les thèmes des premières révélations. C'est dans ce climat 
que surgit la prémière révélation. 


11. LA PREMIERE REVELATION 


1. D'après les Traditions musulmanes. 


Au cours d'une méditation dans la grotte de Hira, l'ange Gabriel 
lui apparaît et lui ordonne de ‘'proclamer" (qara'a: récitation solen- 
nelle) au nom de Dieu qu'Il est créateur et révélateur(- Coran 96, 
1-5). Muhammad, troublé, va se confier à Khadïja, qui le rassure ét, 
de concert avec son cousin Waraqa b. Nawfal, qu'on dit ‘hantf'',le con- 
firme dans sa vocation de prophète. Cependant, la révélation cesse 
pendant un certain temps,jusqu'à trois ans selon certaines tradi- 
tions, et Muhammad se désespère, se croit abandonné par Dieu, pense 
à se suicider. Puis, la révélation reprend, avec les sourates 93 et 94. 
et ne cessera plus. Voir les textes dans Watt, 65-67; T. Andrae, 43 
Blachère , 39. 


2. D'après les Orientalistes. 


On admet le climat décrit par les Traditions. On discute de la 
première sourate révélée: 74,1-7 est en concurrence avec 96, 1-5 avec 
préférence pour la dernière, la première marquant le début de la 
prédication publique. On remarque que l'envoyé divin est perçu d'une 
façon imprécise: ‘un envoyé" (rasül, Coran 81, 19) noble, puissant, 
et qu'il ne sera identifié à l'ange Gabriel qu'à Médine (2,97). Mais 
on ne met plus en doute la sincérité totale de Muhammad, encore ren- 
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forcée si le phénomène de l'interruption de la révélation (la “fatra") 
est authentique, ainsi que le souffle religieux et la grandeur doctri- 
nale des premières révélations. Il y a eu un événement supra-ordi- 
naire (au moins). 


Par contre, on prend au sérieux les indications des Traditions 
concernant les phénomènes psychologiques qui accompagnaient ces ré- 
vélations: perceptions visuelles de lumières, et auditives (tintements 
de cloches), frissons, sueurs, cris rauques, sorte de catalepsie. On 
en tire des conclusions sur lesquelles nous aurons à revenir dans le 
ch. VI consacré au ‘'prophétisme de Muhammad". | 


3. La suite de la révélation et ses périodes. 


Les auteurs musulmans comme les Orientalistes affirment que la 
révélation coranique s'est faite progressivement au cours d'environ 20 
ans. Les spécialistes musulmans pensent que le Coran a d'abord été 
révélé en bloc durant la ‘nuit du destin'' (laylat al-qadr, Coran 97), 
puis ensuite ‘en détail" (tafsïilan), à l'occasion des ‘événements; d' 
où la ‘science des occasions de la révélation" (‘ilm asbäb al-nuzüul), 
qui précise la date et la succession des sourates, en les divisant en 
deux grandes périodes: mekkoise et médinoise. Les Orientalistes 
(Nôldeke et Schwally, Bell et finalement Blachère), utilisant la Métho- 
de des formes (Formgeschichtlische Methode), adoptent une autre clas- 
sification, qui pourtant, dans ses lignes générales, rejoint souvent l' 
ordre chronologique musulman. D'ailleurs, à vouloir trop préciser, on 
tombe dans l'hypothèse ou la sophistication, en particulier dans le 
découpage de certaines sourates. Les Orientalistes ont aussi divisé la 
période mekkoise en trois sous-périodes. C'est l'ordre que nous sui- 
vrons ici. Notons qu'il est impératif de lire le Coran dans l'ordre 
chronologique des sourates (indiquée par exemple dans la préface à 
la traduction de Blachère), si on veut saisir le mouvement et la pro- 
gression de la révélation; d'autant plus que l'ordre actuel des soura- 
tes dans le texte arabe et les traductions, ordre qui date de la re- 
cension de “Othmän vers 30/650, s'est fait en commençant par la plus 
longue (après la Fâtiha) et en terminant par les plus courtes, du 
moins en très gros. Or les premières sourates révélées, denses et 
puissantes, sont les plus courtes, tandis que les dernières révélées, 
chargées de problèmes juridiques, sont les plus longues. Lire le Coran 
dans l'ordre actuel, c'est en somme le lire à l'envers et risquer de 
vite lasser l'intérêt. 


Liste des périodes de la révélation coranique, dates approximatives 
et thème central: 


Première période mekkoïise (Mk 1) - 610-615 - Eschatologie 
Deuxième période mekkoïise (Mk II) - 615-619 - Prophètes 
Troisième période mekkoise (Mk III) - 619-622 - Toute-Puissance divine 


Période médinoise (Md) — 622-632 - La Communauté musulmane. 
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111. LA PREMIERE PERIODE MEKKOISE, 


Justice sociale - Eschatologie - Monothéisme 


Si on regroupe les thèmes de cette première période, on aperçoit 
nettement un lien historique et logique: à partir de la revendication 
de justice envers les pauvres et les opprimés, le Coran cherche à 
convaincre les riches injustes en leur annonçant un Jugement sévère 
dans l'au-delà; ce qui entraîne les descriptions eschatologiques. Le 
Prophète est amené à préciser son rôle et l'unicité du Dieu qui l'a 
mandaté. 


1. Le point de départ: le:cri contre les injustices. 


Le Coran est sans pitié pour les riches, qui sont injustes, frau- 
deurs (La Mekke, cité commerçante!}, usuriers(on rapporte qu'ils de- 
mandaient un intérêt de 100 pour 100: l'emprunteur d'un dirham de- 
vait en rendre deux); cf. Coran 89:90; cf. 83;92;104...Les méfaits de 
la soif des richesses sont bien décrits dans leur progression psycho- 
logique: on n'en a jamais assez 70,18-29; 74,15; 102,1; elles endur- 
cissent le coeur 83,14, amènent à oppresser les faibles, pauvres, or- 
phelins 89,18-20; 93; 107; on refuse évidemment le message coranique 
qui prêche le contraire 53,33-34; 70,17-18; 107; on veut se croire im- 
mortel 102, 1-2; 103,1-3 et on nie le Jugement 107,1-3;cf. 73,11; 74, 
43-46; 83, 1-6; 96,6-19; on ne prie que par ostentation 107 et on 
finit par nier Dieu lui-même 69,33-34. 


Notons que tout le monde est d'accord sur la portée sociale des 
premièresrévélations. La divergence porte sur le but de la révélation: 
message social recouvert d'une superstructure religieuse ou message 
religieux à implications sociales? Nous retrouverons ce problème. 


2. L'annonce du Jour du Jugement{yawm al-din) et eschatologie. 


Pour convaincre les riches d'abandonner leurs injustices,le Coran 
leur annonce qu'ils auront à rendre compte de leurs actes devant Dieu 
après leur mort, au Jour du Jugement, qui sera précédé de la fin du 
monde et de la résurrection des morts. 
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Les descriptions de la fin du monde (sourates 81,82,99,101...) 
reprennent les thèmes de la littérature apocalyptique commune à l' 
Orient ancien depuis Sumer et Babylone, particulièrement vivants dans 
la tradition apocryphe juive et chrétienne: soleil voilé, chute des 
étoiles, montagnes ébranlées, mers en ébullition... Le style de ces 
sourates est impressionnant, puissant, bien rythmé et rimé, haletant. 


La résurrection des morts, sortant étonnés de’ leurs tombeaux,suit 
la fin du monde (79,46; cf. 70,43; 75,1-6; 82,4; 86,8-10; 99,6; 100, 
9-11...). Les Mekkois refusent d'y croire 79,10-12; cf.52,30-34: 56, 
47-48; 75,1-6... et le Coran en apporte deux preuves ou signes: la 
création de l'homme à partir du sperme 53,46-47; 56,57-62; 70,39; 75, 
37-40; 76,2-4(cf.la Bible 2 Macch.7,22-23) et la pluie qui fait rever- 
dir le désert 77,20-23;. 77,27; 80,18-32(1es deux preuves seront unies 
en 22,5). 


Les hommes ressuscités paraîtront devant Dieu pour la reddition 
des comptes 86,4 et 69,20; 78,28. Elle se fera suivant les actes 52, 
19; 67,24; 77,43; 83,36 qui seront pesés 101,6-9; pas un atome de bien 
ou de mal n'y échappera 99,7-8 et elle sera strictement individuelle: 
aucune âme ne portera le fardeau d'une autre 53,38;cf. 52,21; 56,4-11; 
82,19; 99,7-8; ce qui implique la responsabilité personnelle et la li- 
berté. 


Après le Jugement, les injustes (les riches) seront conduits en 
enfer et les bons en paradis; d'où la description des "deux demeures" 
éternelles 52,13-28; 55,37-78; 56,1-56; 76,5-22; 77, 29-44; 83, 18-36: 
88,1-16. Ces demeures, avec leurs joies ou leurs peines, sont décrites 
en transposant dans l'au-delà les joies et les peines suprêmes de ce 
monde et de cette civilisation: fleuves abondants, végétation luxu- 
riante, sources jaillissantes, ombrages verdoyants, habits de soie et 
de brocart, festins avec mets délicieux et coupes passées de main en 
main, accoudés sur des divans aux coussins verts, service fait par 
de beaux ‘éphèbes''; ‘vierges aux grands yeux" (hür = houris). Il 
fallait sans doute cela pour inciter au bien un peuple attiré par les 
jouissances matérielles. Le problème sera, pour la Tradition musul- 
mane, celui du sens littéral ou métaphorique à donner à ces descrip- 
tions. On y reviendra au dernier chapitre. Notons seulement ici le 
souci d'ordre et d'harmonie du Coran (ce ne sont pas des orgies) et 
la mention de la vision de Dieu, une seule fois en cette période 75,22- 
23 et une allusion en la période médinoise 9,72: la satisfaction de 
Dieu (ridwän Allah) est meilleure. 


Remarque sur les "Houris de S. Ephrem" 


Tor Andrae, recherchant les sources chrétiennes du Coran, avait 
cru trouver dans un passage des Hymnes sur le Paradis de S. Ephrem 
(IV°s.) une source possible des “houris'' du Coran (T. Andrae,Mahomet 
Paris 1945, pp.87-88). Bien des Orientalistes ont repris cette affirma- 
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tion, en particulier M. Rodinson, Mahomet, 1961, 236 et encore dans 
Revue Historique 1963, 206 n. 1. Or un des meilleurs spécialistes de 
la littérature syriaque, le P. Edmund Beck, avait démontré depuis 
longtemps qu'il s'agissait d'une pure erreur de traduction de T.Andrae 
(Orientalia Christiana Periodica 14 (1948) 398-405, repris dans M.I.D. 
E.O., 6(1959-1960), 405-408 et ailleurs). Voir la traduction exacte 
dans Ephrem de Nisibe, Hymnes sur le Paradis, trad. fr. R.Lavenant 
et F. Graffin, coll. ‘Sources Chrétiennes'"' 137, Paris, Cerf 1968, pp. 
103-104 et note: ‘celles qui accueilleront dans leur sein" au paradis 
le moine ascète sur la terre, ce sont les vignes du Seigneur, thème 
biblique classique. D'ailleurs, on comprendrait assez mal un texte de 
ce genre après les affirmations formelles de l'Evangile, par ex. Luc 
20, 34-36. 


D'autres auteurs, Ledit par exemple, ont pensé, avec plus de vrai- 
semblance, que Muhammad, au cours de ses voyages en Syrie-Palestine, 
a pu entrer dans une basilique chrétienne et prendre les anges, si 
fréquents dans les mosaïques byzantines, pour des femmes. 11 me pa- 
raît plus simple de voir, dans les descriptions coraniques, la trans- 
position au ciel du paradis terrestre du nomade, privé de tout pendant 
le voyage dans le désert et aspirant au repos et aux joies de l'oasis. 


3. Le rôle de Muhammad. 


Convaincu d'avoir reçu une révélation et une mission, il clame 
cette conviction: ‘il a vu' et il décrit cette vision 53,1-18; 81,15-24; 
cf. 69,45-46. La force de sa prédication ne réside pas dans les preu- 
ves qu'il apporte et qui n'en sont pas, car les "signes". qu'il invo- 
que ne sont pas visibles; elle est dans la puissance de sa propre 
conviction (n'en est-il pas ainsi de toute prédication?) et dont témoi- 
gne le style de ces sourates brèves, au rythme haletant, aux rimes 
fortes; c'est ‘une parole qui tranche" (qawl fas1)86,13. 


Le rôle du Prophète est de ‘'proclamer''(qara'a) ce que Dieu lui 
a révélé (anzala ou nazzala, awhä), d'enseigner ce que Dieu lui a 
appris ( ‘allama), de raconter (haddata) les bienfaits divins, de rap- 
peler (dakkara) à l'homme ce qu'il n'aurait jamais dû oublier, et, 
surtout à cette époque, d'annoncer aux justes la bonne nouvelle de 
leur récompense (baëË$ara) et d'avertir (andara) les impies du châti- 
ment qui les attend. Le prophète "n'est qu'un simple avertisseur!" 79, 
45; cf. 53, 56; 74,2.36; 78,40; 92,14..., laissant l'homme devant sa 


responsabilité et sa liberté. 


4. Dieu 


11 est nommé, dès le premier verset de la révélation, ‘ton Sei-. 
gneur'"' (Rabbu-ka) 96,1, souvent aussi Alläh. C'est le Dieu transcen- 
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dant, très grand 74,2, sacré 74,3, seul subsistant 55,26-27; mais 

aussi le Dieu proche 56,85; 96,19, provident et généreux 55,78; 82,6: 
93,11; 96,3, miséricordieux 52,28, qui pardonne 53,32; 85,14, avec une 
bonté paternelle (birr au sens premier) 52,28 et très aimant (wadüd) 


85,14. 


I1 est le Dieu unique dès le début, bien que ce ne soit pas enco- 
re formellement précisé et que certains Orientalistes en doutent (Watt, 
137-138) en évoquant l'épisode des ‘belles déesses" (garänïq). I1 s' 
agit d'un fragment de verset qui n'existe pas dans les textes actuels 
et qui se serait inséré en 53,20 (voir traduction de Blachère 53,20 bis 
et ter). Le Coran aurait reconnu que l'intercession dés trois déesses 
de la région, al-Lät, al- Uzza et Manâ&t, était souhaitable. On y voit 
une concession diplomatique au polythéisme. Les musulmans appellent 
ce verset le "verset satanique"', en référence à 22,52 où Dieu admet 
que Satan puisse faire dire à un prophète ce que Dieu n'a pas révé- 
lé; mais Dieu intervient ensuite et "abroge" (nasaha) ce que Satan a 
“"susurré". (Voir le Commentaire de BaydäwT sur 22,52 qui indique le 
texte susurré en 53,20). S'agit-il d'un récit étiologique pour expli- 
quer 22,52? Je pense, personnellement, que c'est l'explication la plus 
probable. Si le fait est réel, je ne pense pas qu'il s'agisse d'une 
remise en cause, d'un retard ou d'une hésitation sur le monothéisme. 
Il est présent dès le début et affirmé formellement avant 53,20 en 52, 
42 et 73,9. Mais il révèlerait ce qui me semble l'intention essentielle 
de la prédication coranique: non pas fonder une nouvelle religion, 
mais réformer la religion mekkoise dans le sens du monothéisme origi- 
nel (et biblique). Muhammad n'entend pas alors rompre les liens s0o- 
ciaux 90,1-2; 106,1-5; on le montre participant à la prière (salät) 
paienne à la Kaba et aux sacrifices 52,4: 107,5; 108,2; plusieurs 
hadiths sur ce sujet. Il s'agirait donc, tout au plus, d'une habileté 
tactique qui se révèle d'ailleurs très vite un échec. Dès lors, la rup- 
ture totale et définitive avec le polythéisme est proclamée 5.109 et le 
strict monothéisme est affirmé en une formule qui ne variera plus, 
5.112 (noter que la négation de toute génération en Dieu 112,3 vise 
essentiellement, à cette époque, les générations charnelles entre les 
dieux païens et leurs compagnes ‘parèdres'"', qui engendraient des 
anges, ‘filles de Dieu‘). 


5. Résultat des premières prédications. 


La première croyante, nous l'avons vu, est KhadTja, qui récon- 
forte et soutient son mari. Puis, c'est le cas de 11, son jeune cou- 
sin âgé de 12 ans, de Zayd b. Härita, son fils adoptif, de deux no- 
tables: Abü Bakr, un riche marchand, le ‘croyant par excellence" (al- 
siddïq), et ‘Utmän b. ‘Affän, un bourgeois élégant du clan des ‘Abd al- 
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Pendant plusieurs années, le cercle des convertis reste limité à 
une trentaine de personnes, originaires de divers clans et de toutes 
les catégories sociales: des riches indépendants (Abü Bakr, ‘Utmän), 
des ‘jeunes hommes en colère" mal à l'aise dans les structures fer- 
mées de leur clan, des isolés sans appui (mustad fafün: ‘réputés fai- 
bles''}, des pauvres favorisés par ces premières prédications, des es- 
claves comme le noir Biläl. On y trouve des ‘politiques (Utmän b. 
‘Affän, semble-t-il) et des "mystiques" (Ütmän b. Mazfün appelé hanif). 
(cf. Watt, 117-132). 

Mais, quelles que soient l'origine et les intentions des premiers 
convertis, ils forment une communauté fervente, se réunissant pour 
prier et réciter le Coran dans la maison (qui existe encore) de l'un 
d'entre eux, Al-Arqam. Les plus pauvres sont aidés par les riches, 
Abü Bakr en particulier. Et le souffle puissant du Coran, La convic- 
tion de Muhammad, fondent ces membres hétérogènes en une communau- 
té fervente et unie. 


6. La réaction des chefs de QurayË: les persécutions. 


Le conseil des chefs de clans de la tribu de Qurayë perçoit vite 
les dangers que représente la nouvelle prédication pour la cité. L'ap- 
pel à la justice sociale met en cause les privilèges des possédants. 
Le nouveau groupe de croyants se constitue en dehors des cadres du 
clan et menace la structure sociale. L'appel au strict monothéisme 
condamne les ‘dieux associés" des tribus voisines, regroupés autour 
de la KaSba et de son pèlerinage et compromet ainsi les relations 
avec ces tribus... et le commerce mekkois! 


Les chefs de l'opposition sont Abü Sufyän et Abu Gahl, les chefs 
des clans les plus puissants. Cependant, le clan de Muhammad, les 
Hashémites, avec son chef Abü Tälib, maintient sa solidarité avec 
Muhammad, sans pour autant se convertir et malgré l'opposition tena- 
ce d'un de ses oncles, Abü Lahab (111,1-2). 


Les traditions musulmanes font état des sévices et persécutions qu' 
auraient subis Îles premiers croyants, surtout les plus pauvres. Muham- 
mad lui-même, selon les allusions du Coran, est insulté, traité de 
magicien, de possédé, de radoteur, d'''abtar''(lézard à la queue cou- 
pée: allusion au fait qu'il n'a pas d'enfant mäle). Selon les tradi- 
tions, on aurait déversé sur lui, pendant qu'il priait, des excréments 
et le contenu d'une vessie de brebis... Ces ‘persécutions ont été am- 
plifiées par la tradition et illustrées dans les films de l'époque mo- 
derne. On peut retenir le jugement critique de W.M. Watt: "Cette per- 
sécution, en vérité très limitée, fut peut-être suffisante en elle-même 
pour donner un petit coup de fouet à l'islam naissant, mais certaine- 
ment impropre à détourner le moindre croyant sérieux" (Mahomet à La 
Mecque p. 155); voir aussi Rodinson, 109, qui parle de pression éco- 
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nomique et morale plus que physique. Ajoutons cependant qu'elle ne 
fait que rehausser le mérite des premiers croyants, et qu'elle fut suf- 
fisante pour inciter le Prophète à chercher une voie de repit et de 
refuge. 


7. L'émigration en Abyssinie (615). 


L'Abyssinie était le pays le plus proche: il suffisait de traver- 
ser la Mer Rouge. Convertie au christianisme au IVe siècle, elle pas- 
sa au monothéisme des Coptes égyptiens au Vile siècle. Elle avait 
des relations étroites, nous l'avons vu, avec la côte d'Arabie. 


Vers 615, deux groupes successifs de musulmans, conduits respec- 
tivement par “Utmän b. “Affän et “Utmän b. Maz‘ün parviennent à la 
capitale éthiopienne, Aksüm, et se présentent au Négus (Nagasi) qui 
les interroge sur leur foi. Après leur réponse, il déclare que leur foi 
ne diffère pas plus de la sienne que l'index et le médium de la main. 
Une autre tradition rapporte qu'ils auraient récité la sourate ‘“"Maryam" 
(s. 19) à peine révélée, devant le Négus émerveillé. Quoi qu'il en soit 
ils sont bien accueillis. Certains reviendront à La Mekke après 619; 
d'autres ne rejoindront le Prophète qu'à Médine (“Utmän b. ‘Affän). 
D'autres enfin préfèereront alors rester en Abyssinie et se faire chré- 
tiens, en déclarant à leurs compagnons: ‘Nous avons ouvert les yeux 
et vous restez à cligner des paupières''.(1) 


On a beaucoup discuté sur les motifs de cette émigration: se 
soustraire à la persécution et éviter le danger d'apostasie? Prendre 
le commerce mekkois à revers? Conséquence d'une scission dans la Com- 
munauté entre ‘mystiques'"' et "politiques"? (Voir Watt, 147-150). Pour 
ma part, je retiens que le choix de l'Abyssinie comme refuge, quels 
que soient les motifs de l'émigration et la proximité du pays, est un 
indice de plus que Muhammad considérait les chrétiens comme des frè- 
res et se situait dans la même tradition religieuse. 


(1) Mas“ üdT, Murük al-dahab, ch. VI, n° 149, éd. et trad. fr. Barbier 
de Meynard et Pavet de Courteille, Maçoudi, Les prairies d'or, Paris, 
Imprimerie Impériale 1861, tome I, p. 146. Nouvelle édition critique 
et trad. fr. par Ch. Pellat: texte arabe Beyrouth, Public. de l'Uni- 
versité libanaise 1966, t. I, p. 82; trad. fr. Paris, Société Asiati- 
que, Imprim. Nationale 1962, t. I, p. 61. 


CHAPITRE III 
MUHAMMAD ET LE CORAN (II) 


DEUXIEME PERIODE MEKKOISE: 


LES PROPHETES ANTERIEURS 


1. LES FAITS ET LES CARACTERES GENERAUX DE LA PERIODE. 


1. Période apostolique et apologétique. 


Pendant ces quatre ou cinq ans (615-619), l'apostolat de Muham- 
mad se fait plus intense et remporte un certain succès. Les conver- 
sions se font plus nombreuses, mais elles entraînent un durcissement 
de l'opposition: | | 


- en 616, les chefs de QurayË promulguent un édit qui met le grou- 
pe des musulmans au ban de la société mekkoise: défense d'avoir des 
relations, de commerce ou autre, et de se marier avec eux. Cet édit 
aurait été affiché au mur de la Kafba. Or, dans ces sociétés triba- 
les, la mise au ban équivaut à l'arrêt de mort. Mais Abü Täâlib et 
ies Hashémites refusent de rompre les relations avec Muhammad et ses 
compagnons. 


_- en 618, la conversion à l'islam de Hamza et deUmar marque un 
tournant. Ce sont de fortes personnalités. Hamza, un des oncles du 
Prophète, est un rude guerrier. Il sera tué à Uhud. Umar, le futur 
deuxième calife, est un homme influent et qui fait autorité. Il se se- 
rait converti en entendant sa fille Hafsa réciter le Coran en cachette. 


L en 619, les chefs mekkois comprennent que le boycottage des mu- 
sulmans a fait long feu et ils rapportent l'édit de mise au ban. C' 
est une victoire morale pour Muhammad et les siens. Les Traditions 
ajoutent que, lorsqu'on voulut enlever l'édit de mise au ban, affiché: 
dans la KaSba, on ne l'y trouva plus. Dieu l'avait fait disparaître... 
ou les vers avaient mangé le parchemin. 


2. Période de plénitude. 


Après les premiers débuts et avant les durcissements et les échecs 
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de la troisième période mekkoise, la prédication coranique se dévelop- 
pe harmonieusement. Le style des sourates de cette période témoigne 
de cette plénitude: les versets sont amples et réguliers, les rimes 
constantes et riches, sonores, faites souvent de noms divins. La 
composition des sourates suit souvent un rythme ternaire: introduction 
sur la vérité de la révélation - récits sur les prophètes - conclusion 
apologétique. La prédication fait appel à toutes les ressources ora- 
toires:paraboles, métaphores, descriptions poétiques, arguments multi- 
ples, surtout l'exemple des peuples châtiés pour avoir refusé le pro- 
phète que Dieu leur a envoyé. 


3. Période "biblique!! 


Les mombreux récits concernant les prophètes antérieurs renvoient 
à la tradition biblique, canonique ou apocryphe. Plusieurs passages 
dénotent une sympathie et une attirance pour ceux qui seront nommés 
plus tard les ‘Gens de l'Ecriture"'. I1 semble bien que le Prophète 5e 
considère en continuité avec eux et quelques passages renvoient à 
leur autorité en matière de révélation, en cas de contestation. Cf.21, 


7; 26, 197. 


II. CONTENU DOCTRINAL DE LA PERIODE. 


1. Dieu 


Son nom le plus fréquent et typique de cette période est le 
Rahmän, qui a une saveur, sinon une origine, fortement judéo-chré- 
tienne (cf. J. Jomier, Le nom divin Ai-Rahmän... dans Mélanges Mas- 
signon, 11,361-381). Son unicité est sans cesse affirmée par des for- 
mules niant toute autre divinité, tout enfant, tout associé. Il est trans- 
cendant et subsistant, créateur de tout l'univers et de l'homme en 
particulier. Seigneur tout-puissant, il décrète et prédestine, et tout 
doit se soumettre à sa volonté ("in $ä' Allah" 18,24-24; 18, 29.69: 
37, 102). Sa Providence s'exerce spécialement envers les prophètes: il 
les élit, leur donne les qualités nécessaires à leur mission, fait al- 
liance avec eux, les envoie, les protège, les éprouve et les sauve. C' 
est un Dieu personnel, qui intervient dans l'histoire des hommes. 


2. L'eschatologie. 


Les thèmes eschatologiques,. si abondants en Mk I, sont simple- 
ment rappelés en Mk Il. On peut noter quelques précisions: la date 
du Dernier Jour est inconnue aux hommes et connue de Dieu seul 21, 
110;:43,65;67,26. Mais elle sera annoncée par des signes précurseurs: 
l'apparition de la Bête 27,82, l'invasion des Gog et Magog 21,95-%; 
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cf. 18,98, et le retour de Jésus, qui est suggéré en 43,61. La rétribu- 
tion se fera toujours suivant les actes, mais aussi suivant la foi ou 
l'incroyance:; cf. les noms des habitants des ‘deux demeures'', 


3. Les prophètes 


Les récits concernant les prophètes antérieurs à Muhammad consti- 
tuent la substance des sourates de cette période. On trouvera la liste 
complète des prophètes cités dans le Coran au tome II de ce Traité. 


Notons seulement qu'ils peuvent se répartir en deux catégories: les 
prophètes ‘bibliques'', depuis Adam jusqu'à Jésus, et qui sont les seuls 
à être appelés ‘nabï' (cf. le. '‘'nebi" biblique en hébreu), et les 
envoyés" relevant des traditions arabes non bibliques: Hüd, Sälih et 
ëu Sayb, qui ne sont nommés que ‘'rasül' (envoyé). On peut d'ailleurs 
dépister des interférences entré ces diverses sources: Bible canonique, 
traditions apocryphes juives et chrétiennes, traditions arabes. Par 
exemple à propos de Noé, de Loth et peut-être d'Abraham, qui sem- 
blent ‘'arabisés" avant le Coran. 


Ce qui est remarquable, c'est que ces récits prophétiques sont 
presque tous coulés dans un même moule ou schéma: Dieu choisit un 
homme du milieu de son peuple impie, polythéiste, et le lui envoie 
pour "rappeler" le monothéisme originel; ce peuple refuse d'écouter le 
prophète, le persécute et veut le tuer; Dieu sauve son prophète. et 
châtie le peuple infidèle et criminel. On aura reconnu le schéma de 
l'expérience personnelle de Muhammad, dans lequel sont coulées les 
figures des prophètes antérieurs, qui deviennent ainsi des anticipa- 
tions et des arguments pour lui. 


Les récits prophétiques prennent ainsi valeur d'avertissement aux. 
Mekkoïs: si vous continuez à refuser le message coranique, il vous 
arrivera le même châtiment. En plus de cette fonction apologétique, 
l'histoire des prophètes du passé enracine le message coranique dans 
l'histoire religieuse de l'humanité et répond aux objections des Mek- 
kois,. reprochant à Muhammad d'abandonner la tradition religieuse des 
"Anciens". Au contraire, peut répondre le Coran, la vraie tradition 
est celle du monothéisme, rappelée. dans les mêmes termes par tous 
les prophètes à la suite des temps; le polythéisme est uné corrup- 
tion de cette tradition et la prédication coranique ne vise qu'à ‘"rap- 
peler'' la vraie tradition de La Mekke. Enfin, ces récits ont indirecte- 
ment un but moral: ils présentent des types éminents de foi (Abra- 
ham, Marie...) et d'impiété (Pharaon, la femme de Loth...) à imiter 
ou à éviter. 


Ces buts propres aux récits coraniques concernant les prophètes 
antérieurs peuvent expliquer les divergences entre eux et leurs paral- 
lèles bibliques. Refondus dans le schéma cofanique, les figures des 
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prophètes sont fidèles à la Bible dans la mesure où leur histoire bi- 
blique reproduisait déjà ce schéma. Rappelons enfin que le nombre et 
les noms des prophètes dans le Coran sont à la fois plus nombreux 
que ceux de la Bible (qui ignore les ‘'envoyés'"' arabes) et moins nom- 
breux, les quatre grands prophètes bibliquès (Isaïe, Jérémie, Ezé- 
chiel et Daniel)et onze sur les douze ‘petits! (seul Jonas est nommé 
dans le Coran) étant absents du Coran. Les ‘prophètes coraniques 
sont plus souvent ce que nous appelons des ‘patriarches'"' que des 
prophètes. 


Mais trois personnages prophétiques débordent, par leur stature, 
le schéma stéréotypé du Coran et prennent une valeur pour eux-mêmes : 
Abraham, Moïse et Jésus. ABRAHAM à un visage à trois faces: il est 
le héraut du monothéisme qui, après avoir refusé d'adorer les étoiles, 
brise les idoles qu'on adorait 21,51-70 et se sépare de son peuple 
et même de son père, restés infidèles 19,48-49; 21,52. I1 est aussi le 
philoxénos'' qui accueille les mystérieux messagers annonçant la nais- 
sance d'Isaac et le châtiment du peuple de Loth 15,49-60; cf.11,59-83. 
Il est enfin le père de la lignée prophétique 51,24-37 et de l'attitude 
de soumission totale (isläm) à la volonté paradoxale de Dieu lui de- 
mandant de sacrifier son fils 37,99-113. MOISE est celui à qui Dieu 
a révélé son nom au buisson ardent, qu'il a envoyé à Pharaon avec 
des miracles éclatants, celui qui a fait sortir son peuple d'Egypte et 
qui fut le confident de Dieu au Sinaï 20,9-114. JESUS enfin a été an- 
noncé par l'''esprit de Dieu" (l'ange) à la vierge Marie, est né mira- 
culeusement de cette vierge, a prêché le monothéisme à son peuple, 
prophète sans être fils dé Dieu, et signe de l'Heure (du Dernier Jour) 
lors de son retour 19,16-37; 43,57-65. Dans le cas de ces trois grands 
prophètes, il s'agit davantage de modèles du vrai prophète et de 
prestigieuses références pour la propre mission de Muhammad que d' 
arguments apologétiques et de schémas stéréotypés. 


4. La personne et la mission de Muhammad. 


Il est appelé ‘rasül" et pas encore ‘“nabi'', toujours prédicateur 
et simple avertisseur... Mais l'insistance est mise à rappeler qu'il 
n'est qu'un simple mortel (baËar) 38,4; 50,2, qui mange, boit et cir- 
cule dans les sougs 18,110; 21,3.34; 25,20. Quand ses contradicteurs 
le mettent en demeure d'opérer des miracles comme ses grands devan- 
ciers, il n'en affirme sa mission qu'avec plus de conviction 15,7; 20 
133; 21,5; 25,8. Son message, transmis par l'''esprit fidèle" 26,193, 
se présente comme ‘l'édition arabe du message éternel". En effet, il 
y à une seule Ecriture (kitaäb), présente éternellement auprès de Dieu 
sur la "Table bien gardée" (al-lawh al-mahfuz) 85,22; 15,79; 43,4. 
Cette Ecriture éternelle a été révélée d'abord à Moïse 23,49; 25,35;37, 


NS 


117, puis à Jésus 19,30 et enfin à Muhammad, mais cette fois en 
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langue arabe claire ( arabi mubiïn) 20,113; 26,19; 43,8, à l'intention 
des arabes mekkois qui n'avaient pas encore d'Ecriture dans leur 
langue et qui désormais sont inexcusables de ne pas croire au mono- 
théisme et au Dernier Jour. Le contenu de ces éditions successives de 
la même Ecriture est essentiellement le même: croire en un seul Dieu 
et au Dernier Jour. Il n'y a pas de progression du contenu de la ré- 
vélation; mais le temps de l'histoire humaine est un temps linéaire, 
qui part de la Création et va vers le Jugement, jalonné par les in- 
terventions de Dieu envoyant ses prophètes. 


On pourrait considérer la deuxième période mekkoise comme un 
sommet du Coran sur le plan religieux. La doctrine y trouve son am- 
pleur et ses principales caractéristiques. Il y aura encore par la 
suite des prises de positions décisives, en particulier pour situer le 
message coranique par rapport aux messages antérieurs. Mais les dé- 
veloppements postérieurs sont déjà en germe: le Coran est dans la li- 
gnée des messages antérieurs; il est l'héritier de la tradition bibli- 
que et reprend à son compte nombre de ses grands prophètes. Mais 
déjà, il juge de leur authenticité selon ses propres critères: il vient 
expliquer aux Fils d'Israël ce sur quoi ils sont en désaccord 27,76 
et réduit Jésus à n'être ‘qu'un serviteur" 19,34-35;43,57-63. Tout ceci 
conduit à penser que, plutôt qu'une greffe ou un surgeon de la tra- 
dition biblique, le message coranique est une création originale, sur- 
gie en marge de la tradition biblique, accueillant en son sein d'im- 
portants éléments de cette tradition et les refondant en une synthèse 
personnelle et originale. 
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CHAPITRE IV 


MUHAMMAD ET LE CORAN (III) 
TROISIEME PERIODE MEKKOISE: 


ECHEC ET TOUTE-PUISSANCE DIVINE 


I. LES: FAITS ET LES CARACTERES GENERAUX DE LA PERIODE. 


1. L'l''année des deuils!' (619) 


L'année 619, qui inaugure cette période (619-622), est une année 
sombre. Elle voit la mort de Khadïja, l'épouse très aimée de Muhammad 
et son soutien moral. La même année, meurt Abu Talib, son oncle, le 
chef de famille, qui l'avait recueilli autrefois et qui était son soutien 
clanique. D'autant plus qu'il est remplacé à la tête du clan par I 
mortel ennemi de Muhäammad, Abü Lahab. La tradition musulmane ap- 
pellera cette année ‘l'année des deuils'. L'incrédulité des Mekkoiïs 
reste : générale; l'opposition reprend vigueur. Le groupe des fidèles 
ne dépasse pas 200 et le Coran fait allusion à des défections (6,71; 
16,106). 


Désespérant de ses concitoyens, Muhammad tente de prêcher ail- 
leurs. Un essai à Täâ'if, ville d'estivage sur la montagne à 60 kms 
au S-E de La Mekke, se termine sur un échec, le Prophète étant chas- 
sé de la ville à coup de pierres. Sur la route du retour, il s'arrête 
au bord du chemin et; pour se réconforter, se met à réciter les sou- 
rates du Coran. Une troupe de djinns (ÿinn ou gänn), sorte d'esprits 
invisibles, intermédiaires entre l'ange et l'homme, qui erraient dans 
la plaine, s'approchent , entendent le Coran et se convertissent (sou- 
rate 72). Compensation à l'infidélité des humains? cf. aussi 46,29-32. 


La même année a lieu la vision de l'isra' et du mifraÿ. Un ma- 
tin, Muhammad, au réveil, annonce que, pendant la nuit, il s'est vu 
transporté par Dieu de la ‘mosquée sacrée" (La Ka‘ba) au Temple 
très éloigné (identifié avec celui de Jérusalem)" 17,1. De là, il aurait 
été élevé (sur la jument ailée Buräq, disent les traditions) jusqu'au 
septième ciel où il se serait approché tout près de l'enceinte sacrée 
de Dieu, mais sans y pénétrer. Les Commentateurs voient en 53,1-18 
la description de cette ‘ascension (mi*räÿ: monter par degrés), alors 
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que le sens premier du texte est la description de la ‘'descente'' vers 
Muhammad de l'envoyé divin apportant la révélation. La Tradition 
musulmane se partage sur le sens à donner à cet isrä' (voyage de 
nuit, de La Mekke à Jérusalem) et à ce mi*räÿ: voyage réel ou pure 
vision? D'après les traditions, personne n'y crut à ce moment, même 
parmi les musulmans, sauf Abü Bakr, qui y crut sur la seule parole 
du Prophète, mérita ainsi son beau surnom de Al-Siddtq, le croyant 
par excellence, et rallia à la foi les hésitants et les moqueurs. Quant 
aux Orientalistes, on pense bien qu'un tel rêve ne pouvait manquer 
de susciter des interprétations psychologiques et freudiennes, surtout 
du fait que l'événement survint dans un climat de déception et d' 
échec. 


2, Préparation de l'hégire et hégire. 


Estimant que le message coranique n'avait plus, pour le moment, 
d'avenir à La Mekke, Muhammad cherche une base de repli provisoire 
ailleurs. Il pense à Yatrib (Médine). Il y avait des relations par la 
famille de sa mère. Or, au pèlerinage (païen) de la Ka®ba, en 620, 
six arabes de Yatrib croient au Coran et invitent Muhammad à venir 
chez eux. On se donne rendez-vous pour l'an prochain. En 621, les 
Yatribites reviennent plus nombreux: 10 Khazräj et 2 Aws. A “Aqaba, 
colline à l'Est de La Mekke, a lieu un premier serment: Muhammad 
sera le chef des Arabes de Yatrib, qui se convertiront et le soutien- 
dront. Enfin, au pèlerinage de 622, une nouvelle délégation de Yatri- 
bites, 72 dont 2 femmes, concluent le deuxième serment de “Aqaba, le 
bay‘at al-harb (alliance de guerre): ils obéiront à Muhammad et com- 
battront pour lui. 


Le départ pour l'hégire (higra: émigration) a lieu le 20 septem- 
bre 622 soit le 8 rabi‘l de l'an 1, car l'ère hégirienne commence en 
fait avec le premier jour de l'année lunaire durant laquelle l'hégire 
a eu lieu, soit le 1 Muharram de l'an 1 (16 juillet 622). 


La Tradition précisera et enjolivera ce départ difficile. Muhammad 
use .d'un stratagème: AIT prend sa place dans son lit, pour que les 
espions mekkois ne s'aperçoivent pas de son départ: Il part seul et 
est rejoint peu après par Abü Bakr. Les deux fugitifs sont pourchas- 
sés. Des miracles divers arrêtent les poursuivants et permettent aux 
fugitifs d'échapper, en particulier le ‘'miracle" de la grotte où ils se 
sont réfugiés: les Mekkoiïis passent devant sans y entrer, car une 
araignée venait de tisser sa toile "à l'entrée. 


3. Climat de la période. 


On sent, à travers les sourates de cette période, une atmosphère 
d'amertume et d'échec; mais aussi de maîtrise de soi (sabr): ne dis- 
cuter qu'avec douceur 6,34;10,109; 30,60; 40,4.6.55... Le sentiment d' 
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impuissance entraîne des tentations de découragement 16,127; 30,52; 
cf. 6,114.116; 7,158; 17, 72-73. Le Coran fait allusion à des cas d' 
apostasie 16,109; cf. 6,71; 35,42; 40, 28, et à la tristesse du Prophè- 
te 6,33.35; 10,65; 16,127; 31,23... 


Devant un endurcissement des coeurs aussi obstiné, comment ne 
pas se tourner vers la Toute-Puissance de Dieu? Sentant sa propre im- 
puissance à convaincre, Muhammad fait appel à Dieu qui seul peut 
‘ouvrir les poitrines'"" à l'Islam, faire croire ou être impie. On verra 
que la liberté humaine n'est pas mise en cause. Mais les conclusions 
religieuses que Muhammad tire de son expérience de l'échec donnent 
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à cette période une teinte fortement doctrinale. 


II, LA DOCTRINE DE LA PERIODE. 
1. Dieu 


If domine sans conteste toute la période. Le nom divin d'al-Rah- 
män est délaissé et Alläh, le nom divin le plus ‘'mekkois'"', est très 
généralement utilisé. Est-ce un signe de l'attachement du Prophète à 
sa ville, alors qu'il va la quitter? Allah est évidemment unique Dieu 
et c'est lui-même qui le révèle 41,6. Il est transcendant et ‘rien ne 
lui est semblable" 42,11. Formule célèbre et éminemment théologique. 


Mais il est surtout le Dieu Tout-Puissant. Sa force est irrésisti- 
ble (qähir)}. Tout est effet de sa volonté, la vie comme la mort, la 
foi comme l'incroyance. Il dirige et égare qui il veut; il scelle les 
coeurs, rend sourd et aveugle, prédestine à l'impiété et à l'enfer 7, 
179; 32,13-14. Il voit et entend tout. Il est le seul recours et le seul 
secours. Pour les croyants, il est ‘longanime'" (halïm) et miséricor- 
dieux; pour les infidèles, il est sans pitié et prompt à les châtier. 


(L'eschatologie ne marque pas de progrès et reprend les thèmes sté- 
réotypés précédents. À noter cependant la notion de ‘rencontre du Sei- 
gneur'' au Dernier Jour et le témoignage que portera alors chaque pro- 
phète contre le peuple auquel il fut envoyé et qui l'a rejeté: 6,31,130 
(30 fois); 16,84.89... cf. 4,159; 5,116...). 


2. La révélation 

Des précisions sont apportées au schéma élaboré en Mk II. Le 
Coran est bien l'édition ‘'arabe' de l'Ecriture, donnée à un peuple 
non encore ‘averti pour les rendre inexcusables 6,156-157; 6,92; 12, 
2; 16, 103; 28,48; 39,28; 41,3.44... mais il n'est nullement üne ‘'inno- 
vation'"' (bid£) 46,9. 11 reprend les messages antérieurs, et on peut 
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aller interroger leurs détenteurs si on doute de la fidélité du Coran 
10,94; 16,43. Mais le thème le plus nouveau est celui de la ‘confirma- 
tion" par le Coran des Ecritures antérieures: ‘'musaddiqan li-ma 
bayna yaday-hi" 35,31; 46,30, qui deviendra un cliché à Médine. Or 
saddaqga signifie à la fois ‘croire à.." "adhérer à" et ‘'déclarer véri- 
dique", ‘confirmer l'authenticité de...". Ce dernier sens prévaut de 
plus en plus, et le Coran vient résoudre les divergences des ‘scriptu- 
raires'"' 16,64; cf. 11,110.118; 32,25; 41,45; 45,17 et même tout expli- 
quer 16,89. 


Quant au verset 7,157, si important pour le rapport entre le Coran 
et les Ecritures antérieures, les Orientalistes sont à peu près unani- 
mes à y voir une interpolation, dans une sourate de Mk III, d'un 
texte datant de Médine. 


3. Les prophètes 


I y a peu de récits prophétiques dans cette période accaparée 
par les discussions avec les opposants. L'exception curieuse est la 
célèbre sourate ‘Joseph'' (fils de Jacob) 5.12, une merveille de conte 
savoureux. Mais deux données nouvelles apparaissent: d'abord, le 
pacte (mitäq) que tout homme a conclu avec Dieu dans la pré-éternité, 
dès avant sa naissance et qui consiste à promettre fidélité au mono- 
théisme pour pouvoir bénéficier du secours divin 7,172-173. Ainsi, le 
monothéisme que prêche le Coran n'est plus seulement la tradition pri- 
mordiale de l'humanité; il s'enracine dans la pré-éternité et l'homme, 
avant même sa naissance, est déjà monothéiste; il naît ‘naturellement 
musulman'' diront la Tradition et les théologiens. L'infidélité est un 
parjuré. 


L'autre donnée nouvelle, au moins au niveau du texte du Coran, 
est le lien mis entre Abraham et La Mekke. Abraham a prié pour La 
Mekke 14,35-37; il y a établi une partie de sa descendance 14,37.Ceci 
sera précisé à Médine et fait l'objet de nombreuses recherches passées 
et actuelles: reprise d'une tradition locale d'un Abraham ‘'arabisé"? 
Jalon posé avant l'hégire pour préparer la réconciliation dans l'Islam 
entré la tradition religieuse de La Mekke et la tradition ‘biblique 
issue d'Abraham? Nous y reviendrons. Ajoutons seulement, sur la mis- 
sion du Prophète, que le Coran lui demande de suivre la ‘'bonne direc- 
tion'' (hudä) révélée jadis par Dieu aux prophètes antérieurs 6,90; 42, 
13. 


4. Toute-Puissance divine et liberté humaine. 
C'est le thème principal de cette période et il convient de le pré- 


ciser. On relève continuellement deux affirmations ‘'contrastées et com- 
plémentaires'" (L. Gardet, art. ‘'Alläh" dans E.I. 2°éd.): 
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D'une part, Dieu fait tout: il guide et égare qui il veut; il dé- 
tourne les impies des ‘'signes'' de la révélation, il scelle leurs coeurs, 
met une fissure dans leurs oreilles pour qu'ils n'entendent pas, un 
voile sur leurs yeux pour qu'ils ne voient pas 6,25; 17,46; 18,57... 
On reconnaît là les thèmes chers aux grands prophètes de la Bible, 
{saïe en particulier. 


D'autre part et simultanément, la liberté et la responsabilité des 
impies n'ont jamais été aussi fortement affirmées. Ils restent respon- 
sables de leurs actes 10,44-45; 10,108;11,121; 16,93; 31,13... Ils se 
perdent eux-mêmes 6,12.30; 39,15; 42,45... et ils le reconnaissent eux- 
mêmes 14,22; 6,130; 7,37. Ils ne peuvent donc chercher excuse dans 
la Volonté de Dieu sur eux 6,148;:16,35; ils sont inexcusables 7,148. 
164.172... Car ils sont libres de croire ou de ne pas croire 10,40-45; 
17,84.107; l'alternative leur est offerte 6,48-49; 17,107; c'est un pari 
à risquer 41,52. Donc, s'ils sont infidèles c'est qu'ils le veulent 17, 
89; 7,132 et parce qu'ils ont déjà refusé de croire 6,25-26; 7,100-101. 
146.176;10,99-100. Si Dieu scelle les coeurs, c'est parce qu'ils sont 
orgueilleux 40,35; 42,24; si leurs yeux sont aveuglés, c'est parce qu' 
ils rabattent sur leur visage leur vêtement 11,5; s'ils sont sourds, 
c'est parce qu'ils ne veulent pas entendre 10,42;41,26;71,7. Enfin, le 
verset célèbre, si souvent cité par les musulmans modernes: ‘Dieu ne 
change pas ce qui est en un peuple avant que celui-ci n'ait changé 
ce qui est en lui" 13,11, repris à Médine en 8,53. L'insistance est 
telle que, malgré le climat général de la période, on parlera plutôt 
de la Volonté divine ‘conséquente qu à 


vit 


antécédente'' à l'acte humain. 


Mais une conséquence importante se dégage de l'accent mis sur 
la Toute-Puissance divine: la foi est un don de Dieu. C'est lui qui 
“ouvre la poitrine à l'Islam" 6,125; 39,22. La foi est une lumière 
donnée par Dieu et qui éclaire la marche du croyant 6,122; 39,22; 42, 
52. Elle produit la paix dans le coeur 13,28; 16,106 et elle est, de 
soi, ferme et stable; elle permet de résister aux tentatives d'aposta- 
sie, avec une certaine compréhension pour ceux qui faiblissent par 
peur 16,106;cf.40,28 (on peut cacher sa foi). 


Ainsi se clôt la période mekkoise, qui a vu l'islam naître et se 
développer, malgré une opposition acharnée et dans un climat général 
de ferveur et de fidélité méritoire. C'est un islam encore potentiel, 
Aotamment pour les relations avec les Gens de l'Ecriture. Mais les 
grandes lignes sont tracées, dont le point le plus ferme est la cons- 
cience que le Prophète a d'avoir reçu une révélation et une mission. 


CHAPITRE V 


MUHAMMAD ET LE C OR A N (IV) 
PERIODE MEDINOISE (622-632): 


GUERRE SAINTE ET COMMUNANTÉ MUSULMANE 


1. LES FAITS 


— Fin 622: arrivée de Muhammad à Yatrib, qui prendra bientôt le nom 
de Médine (madïnat al-nabï, la ville du Prophète). 
Yatrib, grosse oasis située à environ 300 kms au Nord de La 
Mekke, citée par un texte babylonien du VI® siècle avant J.C. et 


par Ptolémée (1l°s. après J.C.), est fertile, avec cultures irri- 


guées de palmiers... et fait un heureux contraste avec La Mekke, 
sèche et stérile. Mais elle est humide et malsaine, foyer de pa- 
ludisme. 


Elle nourrit environ 10.000 habitants sédentaires, répartis en 
deux groupes et cinq tribus: 


- Deux tribus arabes:. les Aws et les Hazraÿ, les plus anciens 
occupants, mais en guerre continuelle entre eux, épuisés et domi- 
nés par les tribus juives. Ils comptent sur Muhammad pour être 
leur arbitre, les réconcilier et leur rendre la suprématie. Ce qui 
se produira. 


- Trois tribus juives, les Banü Qurayza, les Banü Nadir et Îles 
Banü Qaynuqga° , venus de Palestine après la ruine du Temple en 
70 ou peut-être avant. Bons agriculteurs, prospères, riches et 
puissants, mais enfermés dans leurs quartiers fortifiés et jaloux 
de leur supériorité religieuse. 


À son arrivée, . un choix décisif s'offre à Muhammad: ou se ral- 
lier, comme un fugitif, à une des deux tribus arabes qui aura 
la suprématie mais dont il sera dépendant; ou s'imposer dès le 
début en "sayyid'' (chef) indépendant, auquel les deux tribus se 
rallieront. C'est cette dernière solution qu'il adopte, en invo- 
quant le choix de Dieu: il laisse sa chamelle aller la bride sur 


38 


Histoire de la théologie musulmane 


le cou, et elle s'arrête à un point équidistant des deux tribus. 
C'est là qu'il établit son ‘'där'" (maison), qui sera aussi la pre- 
mière mosquée: une cour, précédée d'une véranda (suffa,banquet- 
te), prolongée par une sorte de préau couvert (qui deviendra la 
salle de prière) et bordée de cellules en nombre progressif, cha- 


s 


cune étant destinée à chacune de ses femmes. 


Après l'installation de Muhammad à Médine, le rapport des forces 
en présence est le suivant: 


Muhammad et son "bayt" (maison-famille}, alors composé seule- 
ment de ses quatre filles, d'une veuve d'âge mûr, Sawdä', qu'il 
a épousée en 620 pour qu'elle s'occupe de 5ses filles, et de 
Â'ita, fille de Abü Bakr, qui est sa fiancée depuis 620 et qu'il 
épousera huit mois après l'hégire, alors qu'elle a 12 ans; ce qui 
n'a rien d'extraordinaire. Son cousin ‘AIT s'y adjoindra ensuite, 
lorsqu'il épousera sa fille Fâtima vers 624. 


Les émigrés, al-muhägirün, environ 200, qui rejoignent progres- 
sivement le Prophète à Médine. Certains tardent et même restent 
à La Mekke et le Coran les en blâme 4,89.97. Ayant tout perdu, 
ils sont accueillis par les arabes médinois (Ansar-s}), à condition 
de travailler. Emigrés et médinois concluent entre eux le ‘Pacte 
de la Sahïfa". Voir le texte dans M. Hamiduilah, Le Prophète de 
l'Islam, Paris, Vrin 1959, tome 1, pp. 124-137. Les Emigrés, pre- 
miers croyants dès La Mekke, seront toujours les plus fidèles 
Compagnons du Prophète. Leurs chefs sont Abüu Bakr et “Umar, les 
futurs deux premiers califes. 


Les auxiliaires, ‘'ansär'": ce sont les deux tribus arabes de Mé- 
dine, Aws et Hazraë ui se sont engagés, dès avant l'hégcire 
Hazräg, 


(pacte de “Aqaba) à ‘secourir (nasara, d'où leur nom) le Pro- 
phète et l'ont accueilli à Médine, lui et ses Emigrés 59,9. Ils se 
convertissent à l'islam, mais pas tous sincèrement. Certains sont 
vite jaloux de l'influence du Prophète, surtout ‘Abdalläh b. Ubayy 
qui avait -espéré jouer le rôle de chef et d'arbitre et qui se 
voit supplanté par Muhammad. Sous son influence, certains de 
ces Arabes médinois commencent à trahir en secret le Prophète, 
en s'alliant avec ses enhemis, les Mekkoïis ou les juifs médinois, 
tout en continuant à se dire musulmans. Ce sont les hypocrites,. 
al-munäfiqun, qui seront durement maudits par le Coran. 


Les tribus juives. D'abord en sympathie avec Muhammad, lui- 
même sans doute attiré vers Médine par la présence des ‘"Scrip- 
turaires" dont il se sent proche et dont il espère être reconnu 
comme prophète. Il est accueilli favorablement par eux, mais sans 
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concessions. Les deux parties concluent, sur un pied d'égalité, un 
ftfraité d'autonomie interne" (1), dans lequel Muhammad ne se dit ni 
nabi ni rasül. Leurs rapports vont s'aigrir très vite. 


Les débuts de la Communauté musulmane sont difficiles, surtout pour 
les Emigrés, qui ont tout perdu et qui, bien qu'accueillis en ‘'hôtes" 
par les Auxiliaires, deviennent vite à charge. Ils connaissent la gè- 
ne, sinon la misère. Un hadith fait dire à À'isa: “Jusqu'à Khaybar 
(628), je n'ai pas mangé à ma faim'. D'autres hadiths décrivent les 
Compagnons se mettant une pierre sur l'estomac pour ne pas sentir 
les tiraillements de la faim. Ils doivent accepter des travaux serviles 
pour gagner leur vie. SAIT se fait porteur d'eau, métier méprisé. D'où 
une atmosphère de dépression, le regret des ‘oignons de La Mekke'' et 
la tentation d'abandonner l'islam pour y retourner. Pour parer à cet- 
te tentation (fitna), Muhammad lance les siens à l'offensive. Ce sont 
d'abord des coups de main contre les caravanes mekkoïises, des ''raz- 
zias'. On en compte 19 entre 622 et 632. C'est d'abord un moyen 
classique de gagner son pain dans la civilisation arabe de l'époque. 
C'est aussi une revanche à prendre sur les polythéistes qui les ont 
chassés de leur pays et une façon d'exécuter les châtiments divins. 
Mais on se bat entre frères de même tribu et on évite de verser le 
sang. 


Décembre 623. L'affaire de Nakhla. Un groupe de cinq musulmans tend 
une embuscade à un détachement mekkois à l'oasis de Nakhla, 50 kms 
au Sud de La Mekke. Dans l'engagement, un mekkois est tué. C'est 
le premier sang qui coule entre Qurayéites musulmans et polythéistes. 
Et surtout, le fait s'est produit pendant un des trois ‘mois sacrés', 
pendant lesquels la coutume de l'Arabie, ayant force de loi, instau- 
rait une ‘trêve de Dieu'' interdisant de verser le sang. D'où le scan- 
dale soulevé par l'affaire de Nakhla, même au sein des musulmans de 
Médine. Mais la révélation vient justifier l'événement et poser le 
principe, lourd de conséquences: "La tentation est plus grave que le 
meurtre" (al-fitna akbar min al-qatl), Coran 2,217; cf.2,191.193.Mettre 
un musulman dans une situation où il serait tenté de renier sa foi 
est plus grave que tuer un ennemi, même pendant un mois sacré. 


Mars 624. Badr Muhammad apprend qu'une caravane mekkoïse, com- 
mandée par Abü Sufyän, revient de Syrie vers La Mekke. Il tend une 
embuscade. Abu Sufyän, averti, demande à La Mekke des secours et, 
par un détour, échappe aux musulmans. Mais ceux-ci tombent sur l' 
armée de secours mekkoise (environ 1.000 guerriers) et Muhammad, 
grâce à une ruse tactique, met en déroute, avec ses 300 combattants, 
les Mekkoïis, dont 70 sont tués (dont Abü Gahl, un des chefs de l' 
opposition à Muhammad) et 70 prisonniers, relâchés contre des ran- 
çons considérables. Ceci se passa à Badr, grosse oasis à 20 kms au 
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N-O de Médine, près de la côte. L'écho de cette victoire est considé- 
rable et le Coran en exulte ; 8,5-18; cf. 8,65; 3,123: C'est Dieu qui 
a donné la victoire, grâce à des anges montés en croupe. La victoire 
est la preuve de la vérité de la révélation coranique. 


Muhammad exploite ce succès en concluant des alliances avec les 
tribus d'alentour et en se retournant contre une des trois tribus jui- 
ves de Médine, les Banü QaynuqäS qui sont contraints à l'exil vers 
les oasis juives du Nord, Khaybar et Fadak, en n'emportant qu'une 
charge de chameau par famille. Le motif est que ces juifs s'étaient 
alliés secrètement avec les ennemis du Prophète. Ce qui est vraisem- 
blable. 


Mars 625. Uhud (Qhod). Les Mekkois décident d'anéantir ce ‘nid de 
pirates" qui met en péril leur commerce. Ils montent sur Médine avec 
une armée de 3.000 hommes. Au lieu de suivre l'avis de Muhammad - 
se retrancher derrière les remparts de Médine pour attendre l'assaut- 
les musulmans, enhardis par le succès de Badr, s'avancent hors des 
remparts et sont mis en déroute par les Mekkois, au pied de la colli- 
ne Uhud, à 4 kms au N. de la ville. Hamza, oncle du Prophète et 
vaillant guerrier, est tué et Muhammad lui-même, blessé à la mâchoire, 
est donné pour mort. Il réussit cependant à rassembler les survivants, 
tandis que les Mekkois, perdant le bénéfice de leur victoire, reh- 
traient à La Mekke. La défaite n'entache pas la vérité de la Révéla- 
tion, car elle est due à la désobéissance aux ordres du Prophète, 
Coran 3,152. Sur Uhud, Coran 3,138-174. Muhammad rétablit son auto- 
rité en s'attaquant à une deuxième tribu juive, les Banü Nadir, lou 
pables d'avoir trahi; ils sont expulsés après confiscation de fous 
leurs biens qui, n'étant pas prise de guerre, reviennent au Prophète, 
qui les distribue aux Emigrés (Coran 59,1-8). 


Avril 627. Guerre du fossé. Les Mekkois, après deux ans de guérilla 
incessante, décident d'en finir. Ils lèvent une nombreuse armée(10.000 

hommes?) et rassemblent en une grande confédération les tribus des al - 
entours, puis montent sur Médine. Le Prophète (sur les conseils de 
Salmän le Perse, nestorien?) fait creuser devant la ville un modeste 
fossé (_handaq), qui arrête les Confédérés. Des combats singuliers s' 

engagent, où ‘AIT se serait mis en valeur. Muhammad traite secrète- 
ment avec les tribus alliées aux Qurayèites et parvient à les désinté- 
resser. Un orage s'abat sur le camp des Mekkois qui, découragés, re- 
partent pour La Mekke. Fort de cette demi-victoire, Muhammad s'en 
prend .à la dernière tribu juive, les Banü Qurayza, qui avaient pac- 
tisé avec l'ennemi. Assiégés, ils sont sommés de se rendre sans condi- 
tions, puis de se convertir à l'islam sous peine d'être exécutés. Qua- 
tre seulement acceptent de se convertir. Les autres sont décapités (600 
à 900 hommes), les femmes et les enfants étant réduits à l'esclavage 
(Coran 33,26). Cf. le ‘'kherem'' biblique des Cananéens (2). 
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Mars 628. Hudaybiyya. Désormais Muhammad a l'avantage et prend l' 
offensive contre La Mekke, où les esprits commencent d'ailleurs à se 
diviser à son sujet (48,25; 60,7-9). Averti en songe par Dieu (48,27), 
il descend avec ses Compagnons vers La Mekke pour y accomplir le 
“petit pèlerinage" ( ‘umra). Les Mekkois lui interdisent l'entrée de La 
Mekke. Il campe à proximité, à Hudaybiyya, en bordure du haram et, 
devant le péril, fait prêter serment à ses Compagnons de suivre 5es 
ordres (bay‘at al-ridwäan, Coran 48,10.18). On parlemente avec les 
Mekkois et Muhammad, renonçant à son titre de Prophète, accepte un 
traité pour 10 ans apparemment humiliant: retourner à Médine sans 
taire la ‘umra cette année et renvoyer tout Mekkois qui voudrait se 
faire musulman. Des Compagnons (“Umar) sont furieux. En fait, c'est 
suprême habileté politique: Muhammad s'est fait reconnaître interlocu- 
teur Valable et redoutable. Le fruit sera bientôt prêt à tomber. De 
retour à Médine, il entreprend sa première conquête, celle des grosses 
oasis juives du Nord, Khaybar, Fadak et du WädT I1-Qurä. Elles sont 
soumises, mais, à titre de ‘scripturaires'"', les juifs peuvent y rester 
comme fermiers, en payant une redevance annuelle, qui enrichit les 
musulmans (Coran 48,18-21). 


Mars 629. cumra à la Mekke, appelée ‘" cumrat al-qadä'" (cumra de 
l'accomplissement.. du pacte conclu avec les Mekkois à Hudaybiyya). 
Muhammad, avec 2.000 Compagnons, peut pénétrer dans La Mekke, 
évacuée par ses habitants, et accomplir les rites de la “umra. Les 
chefs mekkois sentent venir la victoire de l'islam. Les deux futurs 
grands généraux, ‘Amr b. al- “As et Khälid b. al-Walïd, qui comman- 


s 


daient les Mekkoiïs à Uhud, se convertissent à l'islam. 


Cependant, en septembre, une armée musulmane de 83.000 hommes, com- 
mandée par Zayd b. Härita, fils adoptif de Muhammad, part vers le 
Nord s'attaquer aux Ghassänides et est mise en déroute à Mu'ta, au 
sud-est de la Mer Morte. Zayd et d'autres chefs sont tués.Khälid sau- 
ve le reste de l'armée. 


Janvier 630. Prise de La.Mekke.. Muhammad prend prétexte d'un inci- 
dent entre tribus alliées l'une à lui et l'autre aux Mekkois, pour dé- 
clarer rompu le traité de Hudaybiyya. Il marche sur La Mekke à la 
tête d'une nombreuse armée. Abü Sufyan, chef des modérés mekkois, . 
vient au-devant de lui et obtient la reddition pacifique des Mekkois. 
Muhammad entre dans la ville sans coup férir, fait détruire les ido- 
les et accepte la conversion à fF'islam de l'ensemble des Mekkois.Cer- 
tains ennemis irréductibles sont mis à mort. Sur l'exaltation produi- 


te par la prise de La Mekke, voir Coran 110 et peut-être 48,1-10. 


Mais, en février, une expédition conduite par Muhammad contre la 
ville de Ta if se fait surprendre dans les défilés de Hunayn par les 
Hawäzin et est sauvée de justesse par Khälid (Coran 9,25-26).Le siège 
de Tä'if échoue, mais le butin pris aux Hawäzin est considérable. 
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L'année 630 est aussi connue'‘sous le nom de ‘âm al-wufüd (année des 
délégations), car la plupart des tribus de l'Arabie, reconnaissant la 
suprématie du nouveau chef de Médine, lui envoient des délégations, 
avec présents, pour faire leur ‘soumission'" en déclarant qu'elles se 
font ‘'musulmanes'' (double sens du mot isläm: se soumettre à Dieu ou 
faire sa soumission à un homme). Muhammad n'est pas dupe sur la 
sincérité de leur foi et distingue entre ‘'isläm" et "“imän' (faire sou- 
mission... aux hommes et croire en Dieu)(Coran 49,14; cf. 9,97-99). 
De fait, ces tribus apostasieront dès la. mort -dü Prophète. 


Ce serait cette même année 630, ou l'année précédente, que Muhammad 
aurait envoyé des "Lettres" aux "rois de la terre" (l'Empereur byzan- 
tin, le Chosroës persan, le ‘'Muqawqis'"' d'Egypte, le Négus éthiopien..), 
leur enjoignant de se convertir à l'islam, sous peine d'affronter la 
guerre. Ces ‘'Lettres'' célèbres sont vraisemblablement apocryphes(3). 


En décembre 630, une nouvelle expédition vers le Nord, commandée par 
Muhammad, s'arrête à l'oasis de Tabük, à la frontière de l'Arabie et 
revient sans grand succès. 


Mars 631. Premier hajj. Premier pèlerinage officiel, conduit par Abu 
Bakr. Au cours de ce pèlerinage, on proclame la sourate 9,1-5 (révé- 
lée à Médine, où le Prophète était resté, et apportée à La Mekke\ par 
“AIT, d'après les traditions), qui désolidarise totalement l'islam d' 
avec les polythéistes arabes et exige leur conversion sous peine; de 


mort (9,5:'"äyat al-sayf', verset du sabre). 


Janvier 632. Mubähala de Médine. Une délégation des chrétiens d 

Najrän vient trouver Muhammad à Médine, pour s'enquérir de la reli- 
gion du nouveau Prophète et Chef de l'Arabie. Elle comporte 70 mem- 
bres et est conduite par le syndicläqib},le chef des caravanes(sayyid) 
et, semble-t-il, un évêque (usquf). Ils sont bien accueillis par Muham- 
mad et auraient célébré la messe dans la cour de sa maison-mosquée. 
La discussion porte, semble-t-il, sur la christologie. Le désaccord 
persistant, Muhammad aurait proposé une ordalie (mubähala, serment 
u'exsécration réciproque, Coran 3,61), que les chrétiens déclinent. 
Ils repartent pour Najrän avec une convention (musälaha) ou ‘pacte 
de Najrän'': ils auront un tribut annuel à fournir, en habits de bro- 
cart et armes, et renonceront à l'usure (ribä), contre la ‘protec- 
tion" (dimma) du Prophète, qui garantit leurs personnes, leurs biens, 
leur culte, la reconnaissance de leur hiérarchie, sans dîme, ni ser- 
vice militaire, ni entretien des troupes. Ce premier modèle de statut 
des "“dimmis' sera ensuite précisé et imité(4). Première et sans doute 
seule rencontre de Muhammad avec une communauté chrétienne, se tra- 
duisant par l'incompréhension mutuelle. 
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Mars 632. Le pèlerinage de l'adieu (hagg al-wada° ). Muhammad 
conduit en personne le premier et le seul pèlerinage qu'il aura fait 
en tant que musulman. Ses gestes et ses rites deviendront ‘'sunna'' du 
pèlerinage musulman. Au cours de ce pèlerinage, Muhammad prononce 
un sermon d'adieu (hutbat al-wadä* }, dans lequel, sentant sa fin 
proche, il affirme avoir parachevé sa mission (5,3). 


De retour à Médine, il prépare une nouvelle expédition vers le Nord, 
commandée par Usäma, le fils de Zayd b. Härita. Mais il tombe malade 
en mai, soit de la malaria, soit d'une pleurésie contractée en priant 
la nuit au cimetière des martyrs (d'Uhud), soit d'un empoisonnement 
par une captive juive, suivant diverses traditions, et il meurt le 8 
juin 632 entre les bras de Â'ifa. Durant son agonie, il aurait deman- 
dé de quoi écrire ses dernières volontés et “Umar aurait interdit de 
ie lui donner, assurant que le Coran suffisait aux musulmans. Sa 
mort prend la Communauté au dépourvu:‘Umar refuse d'y croire et 
Abü Bakr doit lui rappeler que tout prophète est mortel (3,144). Les 
dissensions commencent aussitôt entre les clans musulmans fAlT se croit 
i'héritier naturel; les Emigrés, avec Abü Bakr et “Umar, font état de 
l'antériorité de leur foi et de leur fidélité, les Ansär-s de leur rôle 
à Médine, les Patriciens mekkois récemment convertis (Abu Sufyan et 
‘Utmän) des droits de la société mekkoise. “Umar, le plus énergique et 
le plus habile, fera élire Abu Bakr premier calife. Le Prophète mort 
est enterré, quasi incognito, par les siens dans la maison de “A'isa. 


IT. LA DOCTRINE DE LA PERIODE MEDINOISE. 
A. Remarques générales sur le caractère de cette période. 


1. La période médinoise est la dernière de la révélation coranique. 
Elle représente donc l'état terminal et définitif de la doctrine en 
général, et notamment sur des points qui ont pu connaître une é- 
volution au cours des vingt ans qu'aura duré la révélation.Ainsi, 
par exemple, pour l'interdiction des boissons fermentées (2,219; 
4,43; 5,90: 16,67: cf. 52,23: 83,25) et pour l'attitude envers 
les "scripturaires''. La tradition musulmane a donc dû établir un 
ordre chronologique de la révélation des sourates, au moyen de 
la science des “asbäb al-nuzül' (voir ci-dessus p.18 ), et ainsi 
déterminer quel est, sur un sujet donné, le dernier verset en 
date,qui ‘abroge"(näsih)les versets antérieurs ‘'abrogés''(mansüh); 
et la plupart des versets abrogeants sont médinois. Le résultat 
global de ce système du näsih-mansüh est un durcissement de 1' 
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ensemble de la révélation, ne serait-ce que parce que le ‘verset 
du sabre” (9,5) abroge à lui seul 124 versets plus "tolérants!'. 
Mais ce système n'est guère contraignant qu'en matière juridique; 
il n'est connu que des spécialistes: en tout état de cause, les 
versets ‘'abrogés'' ne sont pas supprimés du Coran et continuent 
à être lus, médités et exploités. 


C'est à Médine que l'islam devient religion indépendante et prend 
son Visage définitif, non seulement envers les polythéistes, avec 
qui la rupture initiale est consommée, mais surtout envers les 
“Gens de l'Ecriture'"', juifs et chrétiens. Nous étudierons les éta- 
pes de cette rupture et sa transcription au niveau du Coran, seul 
critère de vérité de toute Ecriture, de Muhammad ‘sceau des pro- 
phètes'"" et de l'islam, seule religion agréée par Dieu. 


C'est à Médine que se produit le changement le plus important, 

concernant l'ambiance et le contenu même de la révélation. La 
prédication mekkoise était essentiellement religieuse et à contre- 
courant de la société ambiante. A Médine, une société nouvelle 
se forme à partir de la prédication coranique et une bonne 

partie des sourates médinoises est consacrée à l'organisation so- 
ciale et juridique de cette nouvelle Communauté. L'islam n'est 
plus seulement une religion (dîn), mais devient religion et Etat 
(din wa-dawla), et sera par la suite "religion de l'Etat'(din al- 


dawla). 


Mais ce serait une erreur de ne voir dans cette évolution qu'une 
mystique dégradée en politique", selon le mot de Péguy. Non 
seulement l'histoire montre que,quels quesoient les principes, c' 
est l'évolution que connaissent tous les messages religieux qui 
rencontrent une audience, car un message religieux tend à infor- 
mer la société où il s'exprime. Mais c'est à Médine que se situent 
peut-être les plus beaux versets religieux: le ''Verset du trône" 
2,255; le ‘verset de la lumière" 24,35, le verset de la ‘vraie 
piété" (birr) 2,177...La période médinoise témoigne, à sa façon, 
que le sens religieux le plus profond peut aller de pair avec l' 
engagement à l'extrême dans les problèmes humains (ici,la''guerre 
sainte''). 


Les grands thèmes doctrinaux de la période médinoise. 


Dieu. Il reste le seul Seigneur (Rabb; il n'y a pas d'autres 
'arbab" 3,80; 9,31. Il atteste lui-même son Unicité 3,18.Le ‘ver- 
set du trône" exprime poétiquement sa transcendance 2,255;cf.59, 
18-24; 64,1-8 et sa sainteté 59,23; 62,1; cf.2,107; 3,26; 5,17.18. 
40.120... Invisible 2,55, il est la lumière qui éclaire les hommes 
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24,35. Très généreux dans ses dons, il est proche de qui le 
prie 2,186. Il aime les croyants et en est aimé 2,195; 3,74 et les 
deux textes sur l'amour réciproque entre Dieu et les croyants 3, 
31; 5,54. Il est le témoin et l'arbitre suprême dans les discus- 
sions 4,59; 5,48; 60,10 et la mubähala 3,61. Il pardonne aux 
croyants et châtie les rebelles (juifs, apostats, hypocrites) et 
surtout les ''associateurs'", car le Sirk est le seul péché irrémis- 
sible 4,48.116. Il prédestine l'embryon dans le sein de sa mère 
3,6; 22,6, fixe le jour de sa mort 3,154.156-158. Tout est écrit 
avant d'être créé 57,22; cf.58,21.22; bien et mal viennent de Dieu 
9,51;cf.4, 78-79. 


Le contexte médinois en fait souvent un Dieu guerrier (cf.le "Dieu 
des armées'' de la Bible). 11 défend les croyants 22,38,les secourt 
au combat 2,250.286; 3,128 (Badr).147.160; 9,14.25 (Hunayn).40; 
en particulier, il envoie ses troupes, les anges 48, 4.7, invisi- 
bles 9,26.40; 33,9, montés en croupe des cavaliers 8,9, 3.000 ou 
5.000 à Badr 3,124-125. I1 donne le “nasr'' (secours et donc vic- 
toire) 8,62; 48,3; cf.2,107.120.214:3,152.156; 4,31.123.173; 8,40... 
11 révèle les appels au combat 47,20-21, la tactique à employer 
à Badr 8,5.8; il organise le combat 8,42 et lutte avec les com- 
battants 4,108; 9,36-40; 47,35 (''Dieu est avec vous''). Il affermit 


les coeurs et les pas 2,250; 3,147; 68,11.12.26. Si les croyants. 


sont moins nombreux que leurs ennemis, il les rend plus forts 
8,26 et leur fait voir leurs ennemis moins nombreux qu'ilsne sont 
en réalité 8,43, I1 jette l'effroi dans les coeurs des ennemis 8, 
12 et c'est lui qui les tue, soit par la main des croyants 9,14.52, 
soit en tirant lui-même les flèches (ramä) à Badr 8,17. Si bien 
que finalement la victoire (fath) est la sienne. C'est lui encore 
qui expulse les tribus juives 59,1 et partage le butin 59,7. 


Le Dieu de Médine est le plus transcendant et le plus majestueux, 
mais aussi celui qui s'engage le plus directement dans l'histoire 


humaine. 


La révélation et l'Ecriture. 


La révélation est lumière 4,174; 5,15.44.46... Parole de Dieu (ka- 
läm Allah) 2,75; 9,6; 48,15 mais par des hommes,les prophètes 2, 
118. Tout son contenu vient de Dieu, y compris les détails juridi- 
ques, les règles de politesse, les privilèges conjugaux. Elle est 
à la fois ‘''annales de la Communauté'', écho de ses luites exter- 
nes et internes, embryon de code juridique, catéchisme doctrinal, 


recueil de textes liturgiques et textes de circonstance. 


L'Ecriture éternelle (Umm aïi-kitab) est auprès de Dieu 13,39;elle 
a été révélée d'abord aux ‘Gens de l'Ecriture'"' (ahl al-kitäb), 
alors que les ‘gentils (ummiyyün) n'en ont pas 2,78; 3,20;22,8. 
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Elle est l'apanage de la descadance d'Abraham 4,54; 57,26: elle 
a été donnée à Moïse 2,53.87 et aux Fils d'Israël 2,44.121;3,79; 
à Jésus et aux chrétiens 2,113; 3,48; 5,110; enfin à Muhammad 
et aux musulmans 2,129.151; 3,164; 62,6 et le début des sourates 
2,3,5... Ces éditions successives de la même Ecriture, Torah, 
Evangile, Coran, se succèdent et se confirment mutuellement.Tout 
croyant doit donc croire à toutes les Ecritures 3,119; 4,136.Mais 
les juifs et les Chrétiens n'ont pas respecté leurs Ecritures 5,66- 
68; 62,5; en particulier, ils refusent de reconnaître Muhammad 
comme prophète 3,73; 4,153; 9,29, bien qu'il ait été annoncé dans 
ta Torah et l'Evangile 7,157, par Abraham 2,129 et par Jésus 61, 
6, et ils refusent de croire au Coran 2,89.90.91.101; 3,70.112; 5, 
59.64.68. Or le Coran est le critère dernier de l'authenticité de 


toute Ecriture 3,23;cf.4,105: 5,44.48 et suffit à lui seul 98,1-3. 


Si les Ecritures des juifs et des chrétiens ne concordent pas avec 
le Coran, c'est parce que leurs détenteurs les ont falsifiées(har- 
rafa, baddala) 4,46; 5,13.41; cf.2,75 (5). Si donc les ‘scriptu- 
raires'' veulent retrouver leurs Ecritures authentiques, ils doivent 
croire au Coran 4,47; 5,15.48; 98,1... 


Les prophètes. 


La période médinoise comporte peu de récits prophétiques; on y 
trouve surtout le rappel des récits antérieurs, avec quelques 
nouveautés concernant Adam, supérieur aux anges,car il a appris 
de Dieu les noms des animaux 2,31-33; l'histoire de Caïn et Abel 
5,27-32... et surtout les précisions définitives et décisives con- 
cernant Abraham, Jésus et Muhammad. 


= Abraham, déjà lié au culte de La Mekke en Mk III (cf.p. 3%) 
devient le bâtisseur de la Kaba, avec l'aide de son fils Ismaël, 
et l'instaurateur de. son culte et de ses rites 2,125-127; 3,96-97;: 
22,26: Ismaël, d'ailleurs, voit son nom désormais directement rat- 
taché à celui d'Abraham avant celui d'Isaac 2,133.136.140; 3,84; 
4,163. Abraham est surtout le fondateur de la ‘'millat Ibrähim 
(religion en tant que corps social) 2,132-133, dont lies musulmans 
sont les héritiers 3,68; car Abraham est ‘le père des musulmans" 
22,78 et il a annoncé Muhammad 2,128-129. Il est pour eux un 
“beau modèle" 60,4 de pur monothéiste (hanïf) 2,128.131.135; 3,95. 
Plus précisément, ce ‘'hanïfisme” d'Abraham consiste à n'être pas 
'associateur'"', donc à être monothéiste, sans pour autant se rat- 
tacher au judaïsme ni au christianisme, car "Abraham n'était ni 
juif ni chrétien" 3,67;cf.2,140, puisque la Torah et l'Evangile ont 


été révélés après lui 3,65. Ainsi, Abraham devient l'ancêtre et 


le modèle des musulmans. 
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(Cette période s'étend aussi longuement sur l'histoire des Fils 
d'Israël, faite d'infidélités incessantes et graves, malgré les 
bienfaits de Dieu. Nous retrouverons ces textes, qui alimentent 
la polémique du Prophète contre les juifs de Médine. Voir aussi 
le bref récit concernant les soldats de Gédéon, confondu avec 
Saül, 2,246-250). 


= Jésus et les personnages qui s'y rattachent: Marie et sa 
mère, Zacharie et Jean-Baptiste, les Apôtres, sont l'objet de ré- 
cits importants: 


_ 3,33-63, qui reprend 19,1-40 (Mk II) avec des précisions 
nouvelles (Jésus kalimat Alläh, rüuh) 


e 4,156-159, qui nie que Jésus ait été crucifié. 


_ 5,110-120, dernier texte révélé sur Jésus,concerne la ‘’mä'ida 
et la ‘'trinité'"'... 

... et d'autres versets dispersés. En regroupant l'ensemble, on 
peut restituer la figure de Jésus à la période médinoise: 

Jésus est un des plus grands prophètes, avec Noé, Abraham et 
Moïse 33,7; cf.2,253; 3,84; 4,163. Dieu lui a enseigné l'Ecriture, 
la Sagesse, la Torah et l'Evangile 3,48. Il l'a assisté de l'es- 
prit saint (Gabriel?) 2,87.203; 5,110 et lui a donné de faire des 
miracles éclatants: vivifier des oiseaux d'argile, ressusciter des 
morts,guérir aveugles et lépreux, deviner ce que les gens cachent 
3,47-49; 5,110, et la mä'ida 5,112-115. Annoncé par Yahyä (Jean- 
Baptiste) 3,39, il est ‘parole de Dieu‘! (kalimat Alläh) 3,39.45; 
4,171 et ‘esprit de Dieu" (rüh min-hu) 4,171, mais il n'est qu'un 
envoyé (rasul), qui se nourrit, comme sa mère et comme tous les 
humains 5,75. Sa naissance d'une mère vierge est certes miracu- 
leuse, mais. pas plus, et plutôt moins, que celle d'Adam 3,59. 
Les chrétiens ont donc tort de le dire fils de Dieu et de le pren- 
dre, lui et sa mère, comme dieux 5,116, car Dieu peut les faire 
périr tous les deux 5,17. Jésus lui-même s'est défendu d'avoir 
osé dire cela 3,51; 5,72.116. Il a aussi annoncé la venue de 
Muhammad 61,6. I1 n'a pas été crucifié, mais Dieu l'a élevé près 
de lui 4,157-158. 

Marie, elle, est la mère virginale de ‘Jésus, le Messie, fils de 
Marie" 3,45. Dieu l'a choisie et purifiée entre toutes les femmes 
3,42. Vouée à Dieu dès le sein de sa mère, elle a été placée par 
elle, elle et son fils, sous la protection de Dieu contre l'atteinte 
du démon, dès sa naissance 3,36. Elevée au Temple par Zacharie, 
elle y est nourrie miraculeusement par Dieu 3,37. Dévote 3,42, 
elle est surtout définie comme la ‘très croyante" (siddïqa),celle 
“qui a cru aux paroles de son Seigneur" 5,75; 66,12, et ‘la vier- 
ge", ‘celle qui a préservé intact son ‘sein'" 66,12; cf.21,91,car 
elle a conçu par le seul souffle divin que Dieu a insufflé en elle. 
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_ Muhammad devient ‘le Prophète" (nabï) par excellence 5,81; 
8,54.65.70; 9,61... et ‘l'envoyé de Dieu'' (rasül Alläh) 2,279; 3, 
101; 4,13.14.100... Sa personne et sa mission sont tellement liées 
à Dieu qu'on ne peut croire à l'un sans croire à l'autre 4,136; 
24,62; 33,57; 48,9.13... De même, obéir, désobéir, se séparer de, 
renier, combattre... l'un, c'est faire de même envers l'autre. 
Les mêmes actions sont attribuées tantôt à Dieu, tantôt au Pro- 
phète: promettre, décider (qaadä), enrichir, voir les actes des 
hommes... Aussi faut-il également les désirer, les craindre, les 
aimer plus ‘que sa propre famille, leur être dévôt... Ce lien 
étroit entre Dieu et son Prophète justifie ses privilèges: Dieu et 
ses anges prient pour lui 33,56; Dieu lui pardonne 5es fautes 
47,119; 48,2; il a droit à une part spéciale de butin 8,1.41;59, 
6-7, et à des privilèges conjugaux 33,37.49-51. Sa personne est 
exaltée comme un flambeau lumineux 33,46; 65,11, un ‘bel exem- 
ple" pour les croyants (uswa hasana) 33,21, et même qualifiée 
de noms habituellement divins: ‘bon et miséricordieux'"' (ra'‘üf, 
rahïim) 9,128. 

Cependant, il reste toujours simple mortel 3,144; 59,6-7, pécheur 
47,19, ignorant l'Heure du Jugement 33,63-64.. IL n'est pas un 
“rabb'" (Seigneur) 3,80 et n'est chargé que de la transmission 
du message (tablig) 3,20; 5,92.99; 24,54. A Médine, son rôle est 
souvent d'appeler au combat 4,71-84; 8,65... et à combattre sans 
trêve 9,73; 66,9. Mais c'est aussi d'appeler à la foi 3,193; 33, 
46; 57, 8 et d'enseigner l'Ecriture 2,129; 3,164; 4,11... d'abord 
aux arabes ‘'sans-Ecriture" (ummiyyün) 62,2, dont il est lui-même 
issu 9,128: 62,2, mais aussi aux ‘Gens de l'Ecriture"” (ahl al- 
kitäb) 5,19 (car son nom est écrit dans la Torah et dans l'Evan- 
gile 7,157) et à tous les hommes 4,170; car le Coran récapitule 
toutes les Ecritures et Muhammad lui-même récapitule tous les 
prophètes antérieurs, dont il est le "sceau" (hätam al-nabiyyïn) 
33, 40; cf. 61,6, version B dans Blachère (mushaf de Ubayy).(6) 


La foi. 


Elle réside essentiellement dans le coeur. C'est là que Dieu l'ins- 
crit 58,22; 49,14 et l'orne 49,7 chez ceux qu'il a élus 22,78. 
Mais le vrai croyant doit ‘''attester' (Éahida) extérieurement de 
sa foi 3,81; 5,83; par contre, si on croit ‘de bouche" sans croire 
de coeur, c'est de l'hypocrisie 3,167; 5,41; 9,8, comme celle des 
faux ansär-s, des juifs, des bédouins ralliés 9,97.101.123-129; 
49,14; 59,14 (aslama Z ämana). L'apostasie est aussi un crime 
contre la foi 3,85-90; 4,137; 5,54... 

La foi est alliance avec Dieu 5,7; 57,8 et ne s'adresse qu'à lui 
3,79.144:49,17. Elle est lumière divine 57,9.28, ‘"'sibga'"(teinture- 
imprégnation) divine 2,138; elle augmente, en particulier par la 
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participation au Bihäd 3,173; 33,22; 48,4. Elle est la seule vraie no- 
blesse 2,221; 33,6; 49,13 et distingue les Emigrés et les Ansär-s 9, 
100, et les morts au bihäd 22,58. 


Elle doit être un acte libre et personnel 5,105; cf.2,48.123 (1à ikräha 
fi i-diîn: pas de contrainte en religion) 2,256. Mais les polythéistes 
doivent croire ou périr 9,5 (verset du sabre); 48,16. Les ‘Gens de 
l'Écriture'"", eux, bénéficieront du statut de ‘protection" (dimma)9,29. 


C. Le Coran et les "Gens dæ l'Ecriture". I. Les Juifs 


En raison de l'importance de l'attitude de Muhammad et du 
Coran envers les’ juifs et les chrétiens, non seulement pour nous mais 
aussi pour la définition de l'islam. lui-même, on traitera à part cet 
aspect de la doctrine de la période médinoise. D'abord, l'attitude de 
Muhammad et du Coran envers les Gens de l'Ecriture en général, ce 
terme recouvrant les juifs et les chrétiens, mais surtout les juifs mé- 
dinois et leurs ancêtres, les "Fils d'Israëél"(Banu Isrä'il). Les as- 
pects propres aux chrétiens seront analysés dans le paragraphe sui- 
vant. Cette attitude envers les juifs médinois connaît, à Médine, une 
‘évolution assez nette, qu'on peut caractériser en trois phases succes- 
sives: une tentative de rapprochement, sinon d'union - le conflit - 
et la rupture. 


1. Tentative de rapprochement et d'union. 


En arrivant à Médine, le Prophète se sent spirituellement proche 
des Gens de l'Ecriture, témoins et héritiers de la révélation bi- 
blique qu'il entend lui-même apporter aux Arabes. Mais il est 
déjà conscient de l'originalité de sa mission et de son message, 
déjà largement définis dans les sourates mekkoises (voir en par- 
ticulier le schéma concernant les prophètes et les Ecritures). 
D'autre part, tout en proclamant l'identité des éditions succes- 
sives de l'Ecriture éternelle, Torah et Evangile d'une part, 
Coran de l'autre, il ne connaît pas suffisamment la Bible pour 
situer les différences, voire les oppositions, entre ces Ecritures. 
Elles vont apparaître rapidement. 


Dans un premier temps, le Prophète fait tout pour se concilier 
les juifs médinois et se faire reconnaître par eux. Il prescrit 
aux musulmans de se tourner vers Jérusalem pour faire la prière 
rituelle (première qibla), d'observer le jeûne du Yôm Kippür 
{jeûne de 24 heures, d'un coucher du soleil à l'autre), appelé 
en arabe ‘aëüra' (de l'hébreu S3Ë6r, le ‘'dixième'" du mois de 
de tiëri), et de croire à tous les prophètes et Ecritures anté- 
rieurs 2,136-137;, 3,84; 4,136.150.152; 5,69.I1 reconnaît que les 
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trois religions, islam, judaïsme et christianisme (avec les Sa- 
béens et les Mages-Zoroastriens} sont également salvifiques, à 
condition de croire en un seul Dieu et au Dernier Jour 2,62; 
5,69; 22,17. Il propose même de retrouver l'unité originelle de 
l'humanité en s'unissant dans une seule religion, basée sur la 
foi monothéiste, celle d'Abraham, père commun des juifs, des 
chrétiens et des musulmans 2,135.140; 3,64-67.95. Mais,en échan- 
ge, il demande aux Scripturaires de reconnaître le Coran comme 
révélation et sa mission comme prophétique, puisque, aussi bien, 
elle a:été annoncée par Abraham 2,129, Jésus 61,6, la Torah 
et l'Evangile 7,157. 


Le conflit. 


Les juifs, conscients de leur originalité religieuse, refusent de 
voir dans le Coran une révélation 2,89-101; 3,70.112; 5,59 et 
chaque nouvelle révélation ne fait qu'accroître leur impiété 5, 
64.68. Ils prétendent juger la vérité du Coran selon sa confor- 
mité à leur propre Ecriture 5,41. Ils savent pourtant qu'il est 
la vérité, mais ils le cachent 2,146.159; 3,71.187. C'est qu'ils 
sont jaloux: eux seuls ont droit à l'Ecriture 2,105; 3,73; 4,54 
et la révélation est close avec la Bible (''la main de Dieu est 
fermée") 5,64; cf.17,28. Les musulmans ne sont que des ‘'go'im" 
(ummiyyün) 3,75. Ils refusent aussi son Abraham hanïfite 3,62 
et surtout la mission prophétique de Muhammad 3,73; 4,153; 9, 
29. Au contraire, ils lui demandent de se conWertir au judaïs- 
me puisqu'il se réclame de l'Ecriture 2,120.145, car ‘n'entrera 
au paradis que celui qui se dit juif ou chrétien" 2,111;cf.2,135. 


Devant cet exclusivisme du salut, le Coran contre-attaque. Les 
juifs médinois sont bien les dignes descendants de leurs ancé- 
tres, les Fils d'Israël, infidèles et ingrats envers les bien- 
faits que Dieu leur a prodigués:l'Alliance (mitäq) au Sinaï, 1 
élection comme peuple élu, le don de l'Ecriture, le passage de 
la Mer Rouge, la nuée, les cailles, la manne, l'eau du rocher 
frappé, la ‘génisse'" (baqara)... cf. 2,40-95; 4,154; 5,7-26.70... 
ils ont rompu l'Alliance 4,155; 5,12.13... adoré le veau d'or 
2,51-55.92-93, réclamé à Moïse de voir Dieu 2,55, regretté les 
oignons d'Egypte par peur des Géants de la Terre Promise 5,20- 
26, se sont révoltés contre Moïse 57,16, ont adoré les idoles 5, 
60, se sont entre-tués 2,85.253... Mais surtout, ils ont tué des 
prophètes 2,61; 3,21.112.181.183; 4,155; 5,70, n'ont pas cruû en 
Jésus 3,52; 5,110; 61,6.14, ont compiloté contre lui 3,54; 5,110, 
ont voulu le crucifier 4,157 et ont proféré contre Marie une énor- 
me calomnie 4,156. Bref, ils furent désobéissants, transgresseurs, 
coeurs durs et incirconcis 2,88; 4,155; 5,13. C'est pourquoi 
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Dieu les a punis par des interdits alimentaires 4,160, les a 
changés en singes et en porcs 2,65; 5,60. lis sont maudits 2,88; 
5,13.60.78 et objets de la colère divine 2,61.90; 3,112... 


Leurs descendants, les juifs de Médine, ne valent pas mieux. 
ls sont avares 4,53; 5,42, usuriers et mangeurs du bien des 
gens 4,160, y compris leurs rabbins (et les moines) 9,34, en 
se justifiant du fait que Dieu est avare (''a la main fermée") 
5,64. Ils ne sont pas monothéistes, car ils disent que “Uzayr 
(Esdras?, les anges ‘fils d'Elohim', appelés “Azazel ou “Uzael 
dans 1a littérature rabbinique?) est fils de Dieu 9,30 et ,se di- 
sent fils et aimés de Dieu 5,18: ils croient aux idoles Gibt et 


Tagüt ët prennent leurs rabbins (comme les chrétiens leurs moi- 
nes) pour seigneurs 9,31. Ce sont des hypocrites, qui déclarent 
croire au Coran sans y croire réellement 2,76; 3,73; 5,61. Ils 
préfèrent les infidèles aux musulmans 4,51, prêtent l'oreille à 
leurs mensonges 5,42 et s'allient en secret avec eux pour tra- 
hir le Prophète 5,80; 58,14. Enfin, ils refusent de renseigner 
Muhammad sur leurs Ecritures 2,76, cachent ce qu'ils savent 
2,42.140; 3,71.187 ou lui donnent de faux renseignements 2,78; 
3,78; 4,46 et ensuite se moquent de ses erreurs 5,57-58. 


La rupture. 


Sur le plan pratique, le Coran change l'orientation de la qibla 
(direction de la prière):non plus vers Jérusalem, mais vers La 
Mekke 2,115.142-150, remplace le jeûne de 1l' asura (qui reste 
jour de jeûne facultatif) par le jeûne du mois de ramadan 2, 
183-185, et interdit aux musulmans de s'allier avec les Scriptu- 
raires 5,51.57, tout en tolérant qu'on épouse leurs filles 5,5. 


Sur le plan doctrinal, puisque les Scripturaires refusent son 
Abraham hanïîfite, il se proclame son seul véritable héritier 3, 
67-68. Ils exigeaient qu'on se convertisse à leur religion: il 
exige qu'ils se convertissent à l'islam pour être sauvés 3,73; 
3,20; cf. 3,95. Ils doivent croire à Muhammad 4,170, leur arbi- 
tre 5,42, le prophète annoncé dans leurs Ecritures et envoyé 
à eux aussi, en une période où ils n'avaient plus de prophètes 
(fatra) 5,19, pour leur expliquer ce sur quoi ils sont divisés et 
abolir certaines de leurs prescriptions 5,15.157. Ils doivent fi- 
nalement croire au Coran, seul critère de vérité 2,41.137; 3,23; 


cf. 4,47.105; 5,48. 


Ainsi, leur religion et leur communauté sont condamnées et méri- 
tent la colère divine 2,61.88.90; 3,112; 5,13.60.80... Ils seront 
mis. en déroute et humiliés 3,111-112, leurs tribus expuülsées de 
Médine; à l'avenir, ils seront combattus ‘jusqu'à ce qu'ils 
paient le tribut (fizya) directement et demeurent "petits''9,29. 
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D. Le Coran et les "Gens de l'Ecriture". II Les Chrétiens 


Les chrétiens (nasärä) tiennent peu de place dans le Coran. 
Ils semblent souvent considérés comme une secte juive schismatique, 
ce qui n'est pas faux. Ils sont englobés, la plupart du temps, dans 
ce que dit le Coran des ‘Gens de l'Ecriture'', jugés principalement 
à partir des juifs. Mais parfois ils en sont distingués et même oppo- 
sés. Ce sont ces aspects particuliers aux chrétiens que nous verrons 
maintenant. L'attitude du Coran et de Muhammad envers eux connaît 
la même évolution en trois phases que celle envers les juifs, mais 
avec un certain décalage dans le temps. Peut-être vaudrait-il mieux 
dire que ces trois phases représentent trois attitudes synchroniques, 
correspondant aux attitudes de divers groupes de chrétiens. 


1. Sympathie envers les chrétiens. 


I1 semble que, dès le début de la révélation coranique, les chré- 
tiens, en tout cas ceux qu'on peut appeler les ‘personnages 
chrétiens'' (Jésus, Marie, les Apôtres...), jouissent d'une sym- 
pathie particulière. Elle se renforce et se diversifie à Médine. 
Bien que, jusqu'à la venue de la délégation de Najrän et la 
mubähala (voir p.42), Muhammad ne semble pas avoir rencontré 
de vraie communauté chrétienne, il apparaît à travers le Coran 
que sa connaissance des chrétiens et du christianisme a fait 
des progrès, comme en témoignent les précisions de vocabulaire 
concernant Jésus et de nouveaux récits renvoyant à des tradi- 
tions chrétiennes (la mä'ida 5,111-115). On a pensé à l'influen- 
ce de Marie la Copte (Märiya al-qibtiyya), concubine très aimée 

par Muhammad et qui lui donnera son seul enfant mâle,Ibrähïm, 
qui mourra en bas âge en janvier 632, à celle de Salmaäan al- 
FärisT, un chrétien nestorien persan, plus probablement à celle 
de chrétiens, sinon convertis à l'Islam, du moins qui croient 
au Coran 5,83. Quoi qu'il en soit, le Coran connaît l'hostilité 
des juifs envers Jésus, Marie et les chrétiens, et utilise cette 
hostilité dans sa polémique envers les juifs 3,52-57; 4,156; 5, 
78-86; 61,6... Son admiration pour Jésus et Marie ne se démenti- 
ra jamais, et même les négations de la divinité de Jésus, de 


la ‘trinité", de la crucifixion... visent à désolidariser Jésus 
de ces ignominies; cf. 5,116. 


Plusieurs textes médinois témoignent de cette estime pour les 
chrétiens de son temps: l'éloge des moines 5,82 (et des prêtres); 
24,36-37; 57,217 (mais 9,31.84), des chrétiens doux et humbles 
3,119; 57,27, qui suivent le droit chemin (qui acceptent l'islam?) 
3,110.113.115: 4,55; 5,66, et surtout le célèbre verset 5,82 où 
les chrétiens, par opposition aux polÿthéistes et aux juifs, sont 
dits ‘les plus proches en amour des musulmans'' (et ils versent 
des larmes en écoutant le Coran 5,83). 
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2. Le conflit. 


11 éclate pour les mêmes raisons et selon les mêmes textes que ceux 
cités plus haut à propos des juifs: refus de croire au Coran et à 
Muhammad, exclusivisme du salut. Mais sont-ce les mêmes chrétiens 
que ceux qui sont visés par les versets sympathiques aux chrétiens? 
S'y ajoutent des griefs spéciaux contre ces chrétiens: sur le plan 
pratique, ils sont pervers 2,100; 3,110, leurs moines mangent le 
bien des gens 9,34... Sur le plan doctrinal, ils prennent le Messie 
pour Dieu 5,17 (Dieu est le Messie); 9,30 (le Messie est fils de 
Dieu); 5,116 (ils prennent Jésus et sa mère comme divinités en-deçà 
de Dieu}; ils disent "trois" au sujet de Dieu 4,171-172 et font de 
Jésus ‘le troisième d'une triade" 5,73; ils prennent le Messie et 
leurs moines comme "arbäb''(seigneurs) 9,31. C'est de l'extravagance 
(galä) 4,171, dont ils doivent se repentir 5,74. D'ailleurs, ils sont 
divisés et discutent au sujet de Jésus 5,14; cf. 2,113.145, comme à 
la mubähala de Médine 3,61. 


. La rupture. 


Elle se traduit, comme pour les juifs et selon les mêmes textes, par 
l'interdiction de s'allier avec eux 5,51, tout en pouvant épouser 
leurs filles 5,5... Ils doivent être combattus jusqu'à ce qu'ils 
paient le tribut ($izya) et demeurent petits 9,29. 


Conclusion sur le statut du judaïsme et du christianisme en islam: 


1. 


I1 faut distinguer trois plans, trop souvent confondus: 


Au plan temporel: leurs ‘Communautés'' ‘(milla, umma) bénéficient 
du statut de ‘protection' (dimma}): leurs personnes, leurs biens, 
leur culte (avec certaines restrictions), leur hiérarchie, leurs insti- 
tutions (droit, écoles, tribunaux) sont reconnus et protégés, à con- 
dition de payer le tribut spécial (ÿizya) et de rester ‘petits, c' 
est-à-dire de n'avoir pas de responsabilités ni de pouvoir dans l' 
Etat musulman, 


. Au plan de la révélation: leurs Ecritures sont authentiques, mais 


seulement dans leur teneur originelle. Mais elles ont été falsifiées 
par leur tradition. Le sens originel de leurs Ecritures est celui qui 
est conservé dans le Coran, qui pratiquement en dispense. 


3. Au plan du salut: leurs religions, comme voie vers Dieu, ce que le 


Coran et l'islam appellent une ‘éarT‘a" (voie et loi révélées), sont 
l'abrogées" par la révélation et la loi coranique et musulmane. Elles 
ne sont plus salvifiques et il faut être musulman pour être sauvé. 
Ceci est affirmé également dans les textes déclarant l'islam seule 
vraie religion. | | 
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L'Islam, religion et Etat parfaits et indépendants. 


C'est donc à Médine que la révélation coranique s'achève et donne 


s 


l'islam son visage définitif, à la fois comme religion distincte de 


toutes les autres et parfaite, et comme Etat religieux, basé sur la 
fraternité dans la foi, qui restera le modèle nostalgique de l'Etat 
musulman au cours des siècles. 


LS 


L'islam, religion distincte, complète et définitive. 


Jusqu'à l'hégire, ou peu avant, il semble que le but de Muhammad 


est de réformer la religion mekkoise en lui faisant retrouver le mo- 


nothéisme originel, dont est témoin la tradition biblique. À Médine, 
après l'échec de la tentative de rapprochement avec les Scriptu- 
raires, le mouvement religieux déclenché par la prédication corani- 
que reste bien orienté vers La Mekke à reconquérir et à réformer, 
mais l'islam se définit comme religion distincte de toutes les autres, 
incarnée dans une communauté avec son chef, sa foi, ses lois. 


La foi de l'islam est le plus strict monothéisme, s'originant à Abra- 
ham hanïîf, ‘ni juif, ni chrétien", reprenant ainsi la foi naturelle 
à tout homme (din al-fitra 30,30), celle des origines de l'humanité, 
“rappelée"' par tous les prophètes et toutes les Ecritures,et en Sd 
nitive par le Coran, ultime édition de l'Ecriture éternelle, en fait 
la seule exacte, complète et définitive, prêchée par Muhammad, sim- 
ple mortel mais héritier de la ligne prophétique qu'il clôt définiti- 
vement: il est ‘le sceau des prophètes” 33,40 (6). 


L'islam est donc la seule vraie religion (din) 61,9, la seule vraie 
guidance (hudä) 3,73, la seule vraie communauté religieuse (milla) 
3,19; cf. 3,83.85; c'est la ‘'milla' d'Abraham, qu'il faut suivre 2, 
130; 3,95.... Elle est le ‘parti de Dieu" (hizb Alläh) qui aura tou- 
jours la victoire 5,56; 58,22 contre les infidèles qui sont le parti 
du Démon et seront perdants 58,19. Elle est une Communauté (umma) 
vertueuse 3,104, la meilleure que Dieu ait créée (kuntum hayra um- 
matin uhrigat li-I-näs) 3,110 (très souvent cité) et la dernière de 
toutes 24,55; car elle est immuable (qayyima) 9,36; 98,5, fondée par 
Dieu, qui lui a donné son nom 22,72, l'a agréée comme religion 5, 
3, lui donne la stabilité 24,55 et l'a rendue parfaite (akmala, 
atamma) 5,3; cf. 9,32; 48,2; 61,8; 66,8, pour qu'elle domine (azha- 
ra) sur la religion toute entière 9,33; 48,28; 61,9. 


. L'isilam, Etat religieux. 


Dès l'arrivée de Muhammad à Médine, les musulmans forment un 
groupe à part, dont le centre et le chef est le Prophète, seul res- 
ponsable, au nom de Dieu, de la Communauté, au plan spirituel 
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LE 


comme au plan temporel. Peu à peu, sous le coup des nécessités, 
s'organise un embryon d'Etat, avec ses lois, sa justice, ses impôts, 
ses percepteurs, ses chefs militaires... La révélation coranique in- 
tervient sur les points essentiels et devient ainsi non plus seulement 
un message religieux, mais aussi le principe d'organisation de 
la cité temporelle. Nés sous la poussée des événements, et non à 
partir d'un principe a priori, la Communauté musulmane, l'Etat mu- 
sulmar et le lien spirituel-temporel sont sacralisés par la révéla- 
tion coranique. Le dîn (religion) devient din wa-dawla (religion et 
Etat)et din al-dawla (religion de l'Etat). 


Cette Communauté est basée sur une même foi. Ses membres, issus 
de tribus diverses (Emigrés Qorayshites, Auxiliaires Aws et Khaz- 
râë...) et de diverses classes sociales, ont souvent quitté leur clan 
et leur famille; ils retrouvent une société nouvelle, dont le lien n' 
est plus racial ou tribal, mais proprement religieux. I1 faut tran- 
cher les liens du sang, abandonner la ‘foi des pères" polythéistes 
5,104; 9,23-24; 58,22; 60,3-4; 64,14. La vraie solidarité est celle 
de la foi: les croyants sont affiliés entre eux 9,71; cf. 3,73; 60,10. 
Le lien de la foi est supérieur aux liens du sang 33,6 et toute la 
sourate 60. Dieu vous a créés en tribus, mais ‘le plus noble, aux 
yeux de Dieu, est celui qui craint davantage le Seigneur'' 49,13; 
Cette solidarité dans la foi a été créée par Dieu lui-même.Muhammad 
en aurait été incapable, même s'il avait disposé de tous les trésors 
ae la terre: c'est Dieu qui a réuni (allafa) les coeurs 8,63, établi 
la concorde et, d'ennemis, a fait des frères 3,103, car les croyants 
sont des frères 49,10; cf. 9,11; 59, 10; 60,7, qui doivent se pardon- 
ner 2,263; 3,134; 4,148-149; 7,199; 24,22; 42,37.40.48 et s'entraider 
24,22; 42,39.41.... 


3. La Communauté musulmane à Médine, idéal et modèle des sociétés 
musulmanes, 


Aux yeux de la tradition musulmane, cette période médinoise, qui 
voit la Communauté musulmane groupée autour du Prophète, soudée 
par lui, animée par le souffle de la révélation coranique en cours, 
sera considérée comme l'âge d'or de l'islam. On lui adjoindra en 
général l'époque des quatre premiers califes, les ‘biens dirigés" 
(raäkidün), au moins des deux premiers, Abü Bakr et “Umar, non 
sans les idéaliser. Elles seront un point de référence, un modèle à 
imiter, pour les hommes d'Etat et les théoriciens de l'Etat qui se 
veulent vraiment musulmans. C'est le leitmotiv de tous les''réformis- 
mes"',Wahhäbisme, Salafisme... et aujourd'hui de tous les “islamis- 
tes'', comme les Frères Musulmans. 
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Notes du ch. V: 


Sur le pacte dit "de la Sahïfa", voir le texte arabe dans la Sïrat 
Rasül Alläh d'Ibn Hifäm (m.218/834), éd. Wüstenfeld, Gottingen 1858- 
1860, I, 341, ‘repris Gans M. Hamidullah, Watä'iq, le Caire 1941, 2e 
éd. 1956, doc. n°1; trad. fr. Documents sur la diplomatie musulmane 
à l'époque du Prophète et des Kalifes orthodoxes, Paris 1935, p. 19ss. 


M. Hamidullah, Le Prophète de l'Islam, I. Sa vie, Paris, Vrin, coll. 
Études Musulmanes, VII, 1959, pp. 133-137. Cette "Constitution de Mé- 
dine" est souvent évoquée par les musulmans contemporains comme preu- 
ve, non seulement de la tolérance de l'islam envers les non-musulmans, 
mais de l'égalité de tous les citoyens de la Cité musulmane, quelle 
qué soit leur religion. Il y est dit en effet que les juifs de 
Médine ont les mêmes droits et les mêmes devoirs que les musulmans 
(articles 16, 24 à 38, 44 à 46). Cf. les articles de Fahmi Huwaydi 
dans Al-‘Arabï, févr. à août 1981, traduits ou résumés par R. Caspar, 
Entre les Déclarations Universelles des Droits de l'Homme et le statut 
de la Dhimma... Communication à la Ille Rencontre islamo-chrétienne 


du C.E.R.E.S. Tunis (Amilcar - Carthage), 24-29 mai 1982.Voir Ann. n°2. 


La hérèm biblique considérait tous les biens et même les personnes, 
hommes et femmes, vieillards et enfants, des Cananéens conquis au 
temps de Josué comme la part de Dieu, donc à brûler entièrement \Gos . 
ch.7; Num. 21; Deut. ch.2 et 7...). Les manquements à ce précepte 
étaient sévèrement punis (Jos.7; 1 Sam.15; 1 Rois 20,42...).Les exé- 
gètes doutent que les faits soient historiques et y voient un symbole 
théologique de la "sainteté" de Dieu et du peuple élu, à préserver 
de tout contact impur avec les païens, dans le cadre de la réforme 
nationaliste et exclusiviste d'Esdras et Josias au VII°s. Voir ia note 
rx de la TOB sur Josué 6,17. Il reste que les juifs n'ont pas oublié 
le sort fait par l'islam naissant aux tribus juives de Médine et le 
poids de ce passé pèse sur les relations actuelles entre juifs et mu- 
sulmans. 


L'authenticité de ces lettres est très discutée. Les auteurs musulmans, 
anciens et modernes, n'en doutent pas. Voir, entre autres,M.Hamidullah, 
Lé Prophète de l'Islam, op.cit.1,187-278. Les Orientalistes sont divi- 
sés: pour l'authenticité substantielle, au moins probable: Nôldeke, 
Goldziher, Th. Arnold...; contre: Caetani, Buhl... voir A.CHARFI, dans 
ISCH 1(1975)142, qui indique aussi les sources. 


Sur la Mubähala, voir aussi L. Massignon, La Mubähala, étude sur la 
proposition d'ordalie faite par le prophète Mohammad aux Chrétiens 
Bel-Härith du Najrân en l'an 10/631 à Médine, dans Annuaire de 1' 
E.P.H.E., section des Sciences religieuses 1943, p.5-25; repris sous 
le titre: La Mubâhala de Médine et l'hyperdulie de Fâtima, Paris 1955, 
35pp. et Opera Minora 1,550-572; Parole Donnée 1970, p. 149-172; voir 


aussi les brèves réflexions d'un musulman contemporain Abdelmajid 
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MEZIANE, "Le sens de la Mubâhala d'après la tradition islamique", dans 
Islamochristiana 2(1976), 59-67; texte arabe dans les sources citées 
par À. FATTAL, Le Statut légal....{op.cit., ci-dessus n. 7), p. 22, n.85 


Sur le tahrif, voir surtout les textes rassemblés par R. CASPAR et 
J.M,. GAUDEUL, "Textes de la tradition musulmane concernant le tahrif 
(falsification) des Ecritures" dans Islamochristiana 6(1980), 61-104, 


et aussi l'ouvrage du G.R.I.C. Ces Ecritures qui nous questionnent, 


Paris, Centurion 1987, pp. 125-135; il apparaît que les textes du 
Coran à ce sujet sont très limités et occasionnels, et éoncernent 
presque uniquement les juifs et la Torah. C'est la polémique musul- 
mane contre le christianisme qui va, à partir du ïlle/IXe siècle, 
durcir et systématiser cette doctrine. Mais elle correspond à la 1o- 
gique coranique: si le Coran est l'édition ultime de l'Ecriture éter- 
nelle, elle est le critère de vérité des Ecritures antérieures, qui 
ont donc dû dire la même chose que le Coran. S'il y a des diverÿgen- 
ces - et il y en a -, c'est donc que les détenteurs de ces Ecritures 


antérieures les ont falsifiées. Voir aussi le chapitre sur les Ecri- 
tures dans le tome II de ce Traité. 


Cette expression coranique du "sceau des prophètes" (hätam al-nabiyyin) 
est généralement comprise par les musulmans et aussi par les Orienta- 
listes comme "celui qui scelle et clôt la lignée des prophètes". Donc, 
d'une part, Muhammad récapitule les prophètes antérieurs et est leur 
critère de vérité (=le Coran ultime édition de l'Ecriture éternelle, 
récapitulant les Ecritures antérieures et critère de leur vérité), 
et, d'autre part, il ne peut plus y avoir de phénomène prophétique 
après Muhammad. Mais il est bon de savoir qu'une autre interprétation 
de cette expression est possible, et certains exégètes musulmans du 
Coran, parmi les plus autorisés, en témoignent: Muhammad est le sceau 
des prophètes parce qu'il est l'image fidèle des prophètes antérieurs, 
comme un sceau de cire reproduit fidèlement la bague de métal qui sert 
à sceller. Cf. ZamahSari, Al-KaËË5f, sur Coran 33,40. 


La référence classique est Antoine FATTAL, Le statut légal des non- 
musulmans en pays d'islam. Beyrouth. Impr. Cath. Coll. Recherches 
de l'ILO n°10, 1958, XVI + 394 pp. Voir aussi les articles "Dhimma" 
(C1. CAHEN) de EI 2, II (1965) 234-239; "Ahl al-Kitab" (G. VAJDA) 
I (1960) 272-274, 
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Bibliographie sur Muhammad et le Coran 
A. LA VIE DE MUHAMMAD 
1. Etudes bibliographiques 


SAUVAGET J. et CAHEN Cl. Introduction à l'histoire de l'Orient 
musulman, 2°éd. Paris, A. Maisonneuve 1961, pp..113-119 (Proche- 
Orient et Arabie avant l'Islam); 120-125 (Mahomet), pose bien le 
problème critique et donne les sources et études essentielles. 


RODINSON Maxime, Bilan des études mohammédiennes, dans Revue Histo- 
rique 1963, 169-220. Mis à joùr dans la trad. anglaise, Studies on 
_ Islam, Oxford Un. Press 1081, 23-85, 
2. La vie de Muhammad selon la tradition musulmane 


— Les sources: toutes musulmanes, sauf un récit de l'historien 


byzantin Théophane sur Mu'ta. D'abord le Coran, seul texte sûr et 
sûrement de l'époque, mais qui ne contient que de brèves allusions 
aux faits et à la vie du Prophète. 


Ensuite, le Hadith, qui rapporte une multiplicité de faits et de 
détails sur la vie du Prophète, son enseignement, les circonstan- 
ces de la révélation. Mais la critique de type occidental se re- 
connaît impuissante à démêler l'authentique de l'inventé. On est 
sûr que beaucoup de hadiths sont manifestement inventés à une date 
ultérieure. On est sûr aussi que bon nombre de hadiths sont au- 
thentiques, mais on ne peut dire lesquels ni se prononcer sur un 
hadith particulier. Enfin, contrairement à ce que beaucoup affir- 
ment - et que j'ai pu dire ou écrire moi-même autrefois -, un ha- 
dith qui rapporte des aspects apparemment peu élogieux pour Muham- 
mad n'est pas pour autant à considérer comme sûr, parce que, dit- 
on, la tradition se serait bien gardée de l'inventer. D'abord, les 
critères moraux peuvent être différents des nôtres, en matière de 
sexualité par exemple, ou des coutumes querrières. Ensuite, parce 
que la raison de l'invention de tels hadiths peut être ailleurs, 
par exemple pour illustrer un verset du Coran (récit "étiologi- 
.que"); cf. le cas des “"garaänTq" (p.22). 


Les matériaux du Hadith concernant la vie de Mühammad ont été ras- 
semblés dans Al-sTra al-nabawiyya(la vie du Prophète) d'IBN ISHAQ, 
mort vers 150/767, reprise par IBN HISAM, mort vers 218/833, après 
des essais plus anciens. Voir l'article remarquable de G. LEVI 
DELLA VIDA dans Encycl. de l'Islam, 1°é4.IV,458-462. Cette sTra 
célèbre et populaire est sans cesse rééditée en arabe. Traduction 
en anglais par A. GUILLAUME, The life of Mohammed, Londres 1955. 


On y ajoutera des oeuvres musulmanes, . Chroniques ou annales, du 
même genre littéraire: 

TABARI Abü Gaffar, Ta'rTh al-rusul wa-1-muluk (III/IX°s.), un des 
plus sûrs auteurs; AL-WAQIDI, Kitäb al-Magazi...(Livre des campa- 
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gnes militaires); IBN SAŸD, K.al-tabaqät al kabTr; IBN AL-KALBI, 

K.al-asnam (livre des idoles)... Les gisas al-anbyä' d'AL-KISA' I... 

— Les biographies représentatives de la légende de Muhammad en Islam: 
Le qägi “IYAD, né à Ceuta, qädi à Grenade, mort à Marrakech en 544/ 
1149, auteur du célèbre Al-8ifä bi-ta®rif huqüq al-mustafä, la 
plus populaire de ces biographies, qui attribue à Muhammad toutes 
‘les vertus et tous les miracles. 


Ce genre de hagiographie est représenté en français par des oeu- 
vres très diverses: 


DERMENGHEM Emile, La vie de Mahomet, Paris, Charlot, puis Plon, 
1950,382p. Se lit comme un roman et entremêle histoire et légende, 
avec un chapitre (IX) syncrétiste. 


DERMENGHEM Emile, Mahomet et la tradition islamique, Paris, Seuil, 
coll."Maîtres spirituels" n°1,1957, 191p. Petit livre honnête, si 
on considère bien le titre, avec citations de textes et illustra- 
tions intéressantes. 


DINET E.(peintre français converti à l'islam en Algérie) et EL 
HADJ SLIMAN BEN IBRAHIM, La vie de Mohammed, Prophète d'Ailäh, 
Paris, G.P. Maisonneuve 1947,305p. Hagiographie romancée. HAMI- 
DULLAH Mohammed (érudit indien vivant à Paris, musulman strict), 
Le Prophète de l'islam, Paris, Vrin, coll. "Etudes Musulmanes" n°7, 
1959, 2 tomes (I.:sa vie; II.:son oeuvre), 741p. Ouvrage très do- 
cumenté d'un “musulman d'une très grande science, mais abso- 
lument dénué d'esprit critique" (M. Rodinson). 


Les biographies de Muhammad par des musulmans contemporains sont 
très nombreuses, depuis la première, et célèbre, Hayat Muhammad 
de Muhammad Husayn HAYKAL, Le Caire 1935, et même depuis les 
essais de Sir Sayyid AHMED KHAN, indien, À series of Essays on the 
Life of Mohammed and subjects subsidiary thereto, Londres 1870. 
Les principales sont celles de T. Husayn, T. al-Hakim(1936), ‘A. 
Cnzzäm (1938), ‘Aqgqäd (1942), F. Radwän (1957), SarqäwT (1962), M. 
$alabï (1962), H.M. Hälid (1963)etc... Voir l'excellente étude, 
centrée sur l'oeuvre de Haykal mais plus générale, de WESSELS An- 
toine, À modern arabic Biography of Muhammad. A critical study of 
Muhammad Husayn Haykal's Hayät Muhammad, Leiden, Brill 1972, 259p. 
et, tout récemment, E.S. SABANEGH, Muhammad "Le Prophète". Por- 
traits contemporains":Egypte 1930-1950.Paris, Vrin 1981,613p. 


3. Etudes critiques par les Orientalistes, à partir du XIX° siècle. 


D'abord, la mention des "trois grands anciens" nettement dépas- 
sés : | 

- WEIL Gustav, Mohammed der Prophet, Stuttgart 1843. 

-  MUIR William, Life of Mahomet, Londres. 1858-1861, 4 tomes, peu 
critique, suit la stra. 
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-  SPRENGER Alois, Das Leben und die Lehre des Mohammed, Berlin 1869, 
3 tomes. 


La connaissance actuelle €e la vie de Muhammad doit surtout à: 


L CAETANI Leone, Principe di Teano, Annali dell'Islam,10 volumes 
in-folio, 1905-1926, qui groupe par année et par événement les sour- 
ces qui en parlent et les analyse hyper-critiquement. Voir Annexe n°3. 


- TOR ANDRAE, Die Person Muhammeds, Stockholm 1917; trad. fr. Maho- 
met, sa vie et sa doctrine, Paris, A. Maisonneuve 1945. Pasteur sué- 
dois, a ouvert de nouvelles perspectives, en particulier sur l'in- 
fluence du christianisme syriaque, qu'il a tendance à exagérer. 


7 GRIMME H. Mohammed, Münster 1892-1895 ,2 vol. Initiateur du Muham- 
mad réformateur social selon le schéma marxiste. 


-  BUHL Frantz, Das Leben Muhammads. Leipzig 1930, rééd. Heidelberg, 
Quelle und Mayer 1955, 3° éd. 1968, 380 p., repris substantiellement 
dans son article de la 1° édition de l'Encyclopédie de l'Islam, art. 
Muhammad (écrit en 1930), t. III, 685-703. 


LP 


Actuellement, les ouvrages, romancés ou critiques, sur Muhammad sont 
innombrables dans toutes les langues, et la plupart ne font que re- 
prendre les données déjà connues. On pourra Se contenter de trois 
études critiques et deux biographies générales: 


BLACHERE Régis, Le problème de Mahomet, Paris, PUF 1952, 133p. 
Pose bien le problème des sources et étudie certains points, avec 
des incursions aventureuses dans la mystique comparée. 


e PARET Rudi, Mohammed und der Koran, Stuttgart, Kohlhammer 1957, 
coll. Urban-Bücher, 160p. Excellente et judicieuse mise au point, 
par un des meilleurs spécialistes du Coran. 


— GAUDEFROY-DEMOMBYNES Maurice, Mahomet, Paris, Albin Michel 1957, 
rééd. améliorée 1969, 707p. Testament d'un grand orientaliste, com- 
posé à 90 ans. Riche matière analytique sans synthèse, série de fi- 
ches sur la vie et la doctrine, dans l'optique des religions compa- 


rées. 


— WATT William Montgomery, Muhammad at Mecca 1953, 192p. et Muhammad 
at Medina 1956, 418p. Oxford Clarendon Press. Trad.franç.(médiocre 
et tronquée): Mahomet à La Mecque et Mahomet à Médine, Paris, Payot 
1958 et 1959. Pasteur anglican d'Edinburgh, a renouvelé le problème 
par l'étude des facteurs sociaux dans la vie et la doctrine de Mubham- 
mad, en respectant le facteur religieux. On lui a reproché une criti- 
rique insuffisante de ses sources. 
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— KODINSON Maxime, Mahomet, Club français du Livre 1961, 320p. 
rééd. Seuil 1967, 383p. Oeuvre d'un “marxiste éclairé", reprend 
les idées de Watt et propose l'explication marxiste, admet le 
rôle prépondérant du. facteur religieux, mais l'explique par la 
psycho-pathologie. Basée sur une solide érudition sous-jacente, 
se lit comme un roman. La meilleure présentation actuelle des 
faits, avec critique, élégance et humour. Son explication globale 
reste discutable. 


Pour les ouvrages ou articles plus récents et très abondants, 
écrits par des musulmans ou des non-musulmans sur le Prophète, 
voir l'Index Islamicus, J.D. Pearson ed. London, Mansell, depuis 
1901 jusqu'à 1980, sous la rubrique II (Religion. Theology), 
(a) (Religion: general); IV (Muhammad, the Prophet). Jusqu'à 
1975, l'I.I. ne collecte que les articles. Depuis 1976, la collec- 
tion de cinq ans (1976-1980) se divise en deux tomes: I. Articles 
et II. Monographs (ouvrages). La classification est la même. 


LE CORAN 


L: Pour le texte arabe, il convient de suivre l'édition du 
Caire, Där al-kutub 1923, qui suit la "lecture" (qira'a) 
de“ Asim transmise par Hafs (il y a 7 ou 10 "lectures" diffé- 
rentes et canoniques) et l'a vulgarisée dans l'ensemble 
du monde musulman. Cette édition de base, appelée ‘“mushaf 
al-malik" (Coran du Roi...Fou'ad) est maintenant dans toutes 
les éditions populaires. 


2: Pour les traductions, très abondantes et dans toutes les 
langues, signalons seulemént en français celles de R. BLACHERE, 
Le Coran, Paris, Maisonneuve...1957 èt rééd., la plus précise, 
avec notes importantes, malgré un vocabulaire bizarre et 
quelques contre-sens. Et celle de Denise MASSON, Paris, 
Gallimard, NRF, Pléiade 1967, plus "littéraire". 


3. Pour les problèmes de critique textuelle du Coran, voir ci-des- 
sous p. 135, note 1, en ajoutant: article "Kur'än" (A.J. WELCH 
et alii) dans E.I. 2, V (1981) 401-435, surtout 403-411. 
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ANNEXES à la vie de Muhammad et au Coran 


Nous regroupons ici diverses questions discutées,spécialement entre 
les Orientalistes, chrétiens ou non, soit en raison de leur importance, 
soit parce qu'elles sont un préalable nécessaire au chapitre suivant. 
Même si certaines semblent dépassées, il est bon de savoir qu'elles 
ont été soulevées. 


1. LES EPOUSES DU PROPHETE. 


Sur cette question, trop souvent traitée avec passion et à partir 
de préjugés, il est bon de connaître les faits, avec toutes les distinc- 
tions nécessaires, ainsi que les divers jugements dont ils ont fait l' 
objet. (1) 


1. Les faits. 


Muhammad a connu de nombreuses femmes, mais à des titres bien 
différents: 


1: Les épouses officielles: 13 ou 14 au cours de sa vie (2), dont 
9 jui survivent et deviennent les ‘mères des croyants'', et, à ce 
titre, ne pourront se remarier 33,6.53. Les plus connues sont-— 
Khadïja, sa première épouse, mère de ses quatre filles et morte 
en 619: Â'ifa, fille du fidèle Abù Bakr, femme-enfant épousée à 
12 ans (elle amène ses poupées chez le Prophète), passionnément 
aimée du Prophète, mais capricieuse, vindicative, intriguante 
(contre AIT et Fâätima) et même soupçonnée (calomnieusement ) d' 
infidélité: Coran 24,11-26 (''affaire du collier"); Hafsa, fille de 
Umar, le deuxième pilier, avec Abü Bakr, des Compagnons, souvent 
solidaire de ‘Â'ifa; Zaynab bint Gah$, d'abord mariée par 
Muhammad à Zayd b. Härita, fils adoptif de Muhammad, puis dé- 
sirée par le Prophète et répudiée par Zayd pour lui permettre d' 
être épousée par Muhammad, après que le Coran ait déclaré nul 
tout contrat d'adoption 33,36-40 (car épouser la femme de son 
fils adoptif eût été une sorte d'inceste). 


2. Des épouses temporaires, souvent la fille d'un chef de tribu 
venant se rallier. C'était la coutume de sceller ainsi la nouvelle 
alliance. Le Prophète les rendait à leur tribu avant ou après 
consommation. 


3. Des concubines en nombre non limité, qui étaient soit des es- 
claves, soit des parts de butin (des juives entre autres), soit des 
cadeaux offerts au Prophète. La plus célèbre est Marie la Copte, 
Märiya al-Qibtiyya, offerte à Muhammad par le Muqgawqis (le Pa- 
triarche d'Alexandrie devenu chef temporel?) d'Egypte. Chrétienne, 
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elle le restera, donnera à Muhammad son seul fils, qu'il nomme 
symboliquement Ibrähïm (Abraham), et qui meurt à 18 mois le 10 
rabT*l, an 10 (16 juin 631), lors d'une éclipse de soleil. D'après 
les hadiths, les musulmans crient au miracle: le soleil lui-même 
se voile pour le deuil du Prophète. Mais Muhammad, courageuse- 
ment, proteste: ni le soleil, ni la lune ne prennent le deuil d' 
un humain (3). Marie la Copte, très belle et très aimée du Pro- 
phète, excitera la jalousie de (Â'iSa et de Hafsa, d'où une crise, 
dont témoigne le Coran 66,1-5. Elle a sans doute été une infor- 
matrice pour le Prophète pour les thèmes chrétiens. 


4. Des croyantes qui s'offrent au Prophète? Certains l'affirment, 
en se basant sur Coran 33,50, mais le texte est ambigu, le verbe 
nakaha pouvant signifier ‘se marier avec ou simplement coïter. 
Des hadiths réputés "sûrs'' vont dans le deuxième sens, par exem- 
ple Ibn Mäëa, Sunan, éd. Le Caire, “Isä Bäbï HalabTt, 1372/1952, 
n° 2.000-2.001. ‘ 


2. Les jugements. 


1. La tradition musulmane n'a jamais soulevé le probième.Muham- 
mad, à titre de prophète, avait droit à des privilèges personnels 
explicitement mentionnés par le Coran 33,50, qui l'exemptaient, 
en particulier, de la loi des quatre épouses maximum 4,3. La tra- 
dition exagèrera même les performances sexuelles du Prophète, en 
y voyant un don divin, sur ce plan comme sur les autres.(4) 
Plus significatif est le hadith célèbre, qui unit le charnel et le 
spirituel: "De votre monde, j'ai aimé les femmes et les parfums... 
et la prière qui est le délice de mes yeux". En tout cas, I. 
Goldziher note que personne, à l'époque, n'a été choqué. Les ré- 
flexions qu'on prête à Abü Sufyän (‘chameau lascif'') s'expliquent 
par sa fureur de voir sa fille, Umm Habïba, se faire musulmane, 
puis épouser le Prophète. | 


2. Certains Orientalistes veulent expliquer tout par des motifs di- 
plomatiques: mariage avec‘A'iëa et Hafsa pour sceller la fidélité 
de leurs pères, Abü Bakr et“Umars avec Zaynab pour libérer les 
musulmans de la loi d'adoption; mariages avec les filles de chefs 
et celles qui sont offertes en présent...Au contraire, la tradition 
chrétienne, depuis le Moyen-Age oriental et occidental, jusqu'à 
Lammens (XX°s.), exploitera ces ‘'excès'' contre le Prophète et le 
Coran. É 


3. Il semble qu'on puisse distinguer plusieurs cas: il y a eu 
évidemment des mariages diplomatiques (les filles de chef) et évi- 
demment aussi des mariages-passion, avec “A'ila, avec Zaynab, 
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et, selon des hadiths, avec certaines captives, les juives en par- 
ticulier. Sur le plan chrétien, on s'interdira de juger l'homme, 
en respectant le mystère des consciences. On évitera de juger à 
partir de critères moraux qui ne sont pas ceux de l'époque et du 
milieu (les Patriarches de la Bible ne suivaient pas notre morale, 
et Salomon a fait mieux que Muhammad; bien des ‘princes de 1' 
Église" avaient leur harem...). Le plus gênant peut être ce qui 
semble l'utilisation de la révélation à des fins personnelles de 
cet ordre. On peut l'expliquer, subjectivement, par la conviction 
qu'un être choisi par Dieu avait droit à des privilèges. On se 
rappellera surtout que, en doctrine chrétienne classique, la quali- 
té de la vie morale n'est pas un critèré de véridicité pour un 
prophète (cf. David, Salomon, Osée...). Simplement, dans la 
mesure où la personne de Muhammad deviendra un modèle de vie 
pour les musulmans, elle ne l'orientera pas, comme celle de 
Jésus, dans le sens du célibat consacré. 


11. CONTINUITE OÙ RUPTURE entre périodes mekkoïse et médinoise? 


Les musulmans y voient une continuité intégrale, sans progression 


réelle de la révélation. Tout est acquis dès le début et s'explici- 
te "à l'occasion" des circonstances. 

Les Orientalistes anciens (Becker, Snouck-Hurgronje, Buhl, 
Lammens...) y voyaient une rupture essentielle: de l'islam "mys- 
tique" mekkois à l'islam ‘politique médinois. 


Des Orientalistes récents (Moubarac, Bijlefeld, Hayek) 5e rappro- 
chent de la conception musulmane. D'autres (Jomier, Rodinson...) 
sont plus nuancés. Il y a une continuité essentielle à partir d'un 
fait essentiel: la conscience, chez Muhammad, d'avoir reçu de Dieu 
une mission: appeler à revenir au monothéisme primordial. Cette 
conviction initiale s'inscrira dans le temps, et dans le Coran, se- 
lon l'accueil reçu par la prédication coranique: le refus et l'hos- 
tilité de la société mekkoise conduira à l'hégire; le refus des 
Scripturaires conduira à affirmer l'islam comme religion distincte 
et indépendante. La doctrine, et plus encore l'organisation de la 
Cité, recevront de ces tournants des développements substantiels, 
mais en stricte continuité avec la première inspiration (par ex.la 

négation de la filiation divine de Jésus en continuité avec la né- 
gation de toute génération en Dieu, contre les doctrines polythéis- 
tes en Mk I). Il reste que le climat dû aux circonstances histo- 
riques donne un accent plus ouvert aux sourates mekkoïses qu'aux 
sourates médinoises. 
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IIT. LA SINCERITE DE MUHAMMAD. 


C'est un problème largement dépassé, mais qui fut vivement débat- 
tu au début de ce siècle. Sans remonter aux opinions du Moyen-Age 
oriental jusqu'au XIX° siècle (Dante, Diderot, Voltaire, Savary: Muham- 
mad imposteur absolu), c'est H. Lammens (1862-1937) qui se spécialisa 
dans ce problème: ‘Mahomet fut-il sincère", Revue des Sciences reli- 
gieuses,1911,1-36.Reconnaissant la sincérité de Muhammad lors des pre- 
mières révélations, il reproche ensuite au Prophète un abus manifeste 
de la révélation à des fins personnelles (privilèges conjugaux, code 
de politesse...) et exploite des hadiths témoignant que les Compagnons, 
fUmar entre autres, craignaient une révélation lorsqu'ils s'étaient que- 
rellés avec Muhammad... 


Relevons d'abord que personne ne met plus en doute la sincérité 
de Muhammad durant les périodes mekkoïises. Et ceci sera de grande 
importance lorsque nous tenterons de situer le phénomène coranique à 
la lumière de la foi chrétienne (chapitre suivant). Par ailleurs, nous 
avons déjà indiqué, à propos des épouses de Muhammad, qu'on peut 
admettre sa sincérité pour l'ensemble de la prédication coranique, à 
partir de sa conviction d'avoir été choisi par Dieu pour une mission 
et qu'il se sentait, dans tous les événements concernant sa personne 
et surtout l'avenir de sa prédication, l'interprète de la volonté de 
Dieu. 


Mais l'important n'est pas là. Il faut distinguer la sincérité, qui 
est toujours subjective (on est souvent sincère quand on se trompe), 
et la véracité (veridicitas), qui est le vrai problème: Dieu a-t-il parlé 
à Muhammad et celui-ci a-t-il transmis fidèlement la Parole de Dieu? 
C'est le problème du ‘'prophétisme de Muhammad", que nous étudierons 
au chapitre suivant. 


IV. UNIVERSALISME OÙ PARTICULARISME DE SA MISSION. 


Pour les musulmans, il n'y à pas l'ombre d'un doute que la mission 
de Muhammad, et donc la destination du Coran, est dès le début uni- 
verselle, destinée à tous les hommes. Une raison fondamentale en est 
que la prédication coranique ne fait que rappeler" ce qui est inscrit 
dans la nature (fitra) de tout homme dès sa naissance, Coran 30,30 
et le célèbre hadith: "Tout nouveau-né naît musulman (litt.: selon la 
religion de la fitra); ce sont ses parents qui le font juif ou chré- 
tien''(5). Ils trouvent aussi dans quelques expressions coraniques l' 
affirmation de cette destination universelle. Le Coran parle souvent 
de ‘‘l'homme'"' (al-insän) en général; il s'adresse ‘aux hommes'' (Ayyuhä 
i-näs) 20 fois, 2,21; 4,133.170.174... 11 se dit destiné "à la Mère des 
cités (Umm al-qurä) et à ceux qui sont autour d'elle" 6,92;or le monde 
entier est autour de La Mekke (la Mère des cités), centre du monde. 
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Plus nets semblent les versets 7,158: "O hommes, je suis l'envoyé de 
Dieu vers vous tous (ilay-kum $gami£an) et 34,28: ‘Nous ne t'avons 
envoyé que totalement aux hommes" (Blachère) , ou ‘qu'à la totalité 
des hommes"(Tabarï)(mä arsalnä-ka illâ käffatan li-l-näâs). Mais tout 
dépend de l'extension qu'on attribue à l'expression ‘les hommes'' dans 
la conscience de Muhammad. Voir Annexe n° 4. 


Les Orientalistes anciens, Wensinck en particulier, pensaient que 


Muhammad n'a jamais envisagé l'extension de l'Islam au monde eniier. 
il ne vise que La Mekke, d'abord, puis, au maximum l'Arabie. La vi- 
sée universaliste est une création de la Communauté musulmane lors 
des grandes conquêtes. D'autres sont moins absolus et pensent que la 
visée coranique est particulariste à La Mekke, universaliste à Médine. 
D'autres enfin, plus récents, tendent à épouser les vues musulmanes 
sur l'universalisme dès le début; par ex. L. Gardet, Dieu et la desti- 
née de l'homme, p. 151-152; L'Islam, religion et communauté, pp.73- 
74. 


11 semble qu'on puisse affirmer que les principes de base de l'univer- 
salisme sont nettement posés par le Coran, au moins dans les sourates 
médinoises, mais que la prise de conscience de l'étendue possible de 
la prédication coranique suivra le succès même de Ia prédication. 


Dès le début, nous l'avons dit plusieurs fois, Muhammad a une 
vive conscience d'avoir été choisi par Dieu pour une mission. Celle-ci 
s'exerce tout naturellement d'abord envers ‘son clan le plus proche 
26, 214, sa tribu de Qurayë, sa patrie La Mekke. Devant la fin de 
non recevoir de ses compatriotes, il cherche ailleurs; cf. l'essai vers 
Tä'if. C'est alors l'hégire vers Médine, mais sans renoncer à La Mekke, 
comme un repli stratégique pour y revenir en force. C'est ce qui 5e 
passe. Peu à peu, son influence et son autorité s'étendent en Arabie: 
conquête des oasis du Nord, délégations et soumissions. Son rayon d' 
action s'étend alors à presque toute l'Arabie. Il songe à dépasser ses 
limites: plusieurs tentatives vers l'Empire byzantin (Mu'ta, Tabük). 
Mais, à sa mort, l'influence de l'islam ne dépasse pas les frontières 
de l'Arabie. 


Par contre, à Médine, les principes de l'universalisme sont nette- 
ment affirmés: le Coran, seule expression exacte de l'universelle révé- 
lation, Muhammad sceau des prophètes, l'islam seule vraie religion. 
Ces principes seront traduits dans les faits au fur et à mesure que 
progressera l'islam, et la conscience musulmane de son universalisme 
suivra cette progression. Elle est définitivement acquise dès les gran- 
des conquêtes, au cours de la génération qui suit le Prophète. 
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V. LES NIVEAUX DU CORAN. 


Le Coran peut être lu, comme la Bible et tous les grands textes, 
à plusieurs niveaux, sans compter le niveau de la lecture proprement 
musulmane - et le seul possible aux yeux de la foi musulmane classi- 
que: Dieu est l'unique auteur du Coran. Mais pour un critique,croyant 
ou non, on peut distinguer trois niveaux de lecture: 


1. La pensée de l'auteur du Coran, Muhammad. 


Affirmer que Muhammad est l'auteur" du Coran, c'est se situer 
en dehors de la foi musulmane (actuelle), mais sans exclure pour 
autant une inspiration divine du Coran. C'est simplement rendre 
compte des évidences historiques. Il s'agit, comme dans tout cas 
de critique littéraire ('‘'lansonienne'"'), de chercher à donner au 
texte le sens qu'a voulu lui donner l'auteur lui-même, à partir 
du texte lui-même dans son développement chronologique,du contexte 
historique, de ce qu'on peut savoir de la vie et de la personnalité 
de Muhammad. Cette reconstitution du sens premier du texte à tra- 
vers son auteur reste problématique et se heurte à bien des incon- 
nues: le texte est souvent obscur, aillusif; les indications histori- 
ques pour cette période sont rarement sûres: les faits de cette épo- 
que échappent presque totalement à l'histoire universelle (extra- 
musulmane)(6) et la principale source, et la plus sûre, en est le 
Coran. D'où le risque de ‘cercle vicieux" auquel n'échappent pas 
les tenants de ia Formgeschichtliche Methode: interpréter le Coran 
d'après les données qui viennent du Coran. 


On peut penser que cette reconstitution, pour problématique qu' 
elle soit, a l'avantage de restituer le sens évolutif du Coran, selon 
sa progression chronologique, au moins générale, qui est ‘'écrasé" 
par le système du näsih-mansüh (abrogeant et abrogé); de donner 
à certains thèmes et à certains termes un sens plus ouvert que ce- 
lui que définira la tradition musulmane, par exemple le ‘sceau des 
prophètes'' signifie-t-il celui qui scelle et ferme une lignée ou celui 
qui en reproduit fidèlement les caractères?; ''aujourd'hui, j'ai pa- 
rachevé votre religion" 5,83, signifie-t-il que l'islam est la religion 
parfaite et définitive ou simplement que Muhammad a accompli et 
parachevé son rôle avant de mourir?... Mais ce sens du texte dans 
la pensée de l'auteur peut aussi être moins riche que celui qu'évo-. 
quent les mots eux-mêmes, car Muhammad a pu ne pas saisir toutes 
leurs virtualités et leur sens originel, par exemple kalimat Alläh 
appliqué à Jésus, le rüh al-quddüs, la mä'ida, Jésus ressuscitant 
les morts, Dieu nommé Al-Rahmän... Parallèlement, les négations 
des ‘'mystères'' chrétiens visaient certainement, dans la pensée de 
Muhammad, le christianisme tel qu'il le connaissait, alors que les 
formules employées ne semblent pas viser directement les vrais mys- 
tères chrétiens. 
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Ceci n'est pas particulier au Coran, mais c'est le cas de tout 
grand texte, inspiré ou non. Les grands auteurs savent bien, et 
l'ont souvent dit, que leur production littéraire est à la fois inca- 
pable d'exprimer toute leur pensée, et en même temps acquiert une 
consistance et une vie propre qui leur échappent. Pour la Bible, 
voir entre autres, R. Lapointe, Les trois dimensions de l'herméneu- 
tique, Paris, Gabalda 1967, surtout pp. 86-87; Ÿ. Congar, La foi 
et la théologie, Paris, Desclée 1968, p.27, notes 1 et 2, p. 66,n°61 
et note 3; J. Mouroux, Je crois en toi, pp. 80-82... 


C'est le sens ‘littéral" qu'on détermine à partir de l'étymologie 
des mots, de leur emploi dans l'ensemble du Coran (à partir d'une 
concordance), et plus récemment à partir de l'analyse structurale. 
On peut y ajouter le sens évoqué par un terme coranique lorsqu'il 
a été employé dans un contexte différent, antérieur ou contemporain 
du Coran, mais cennu de la civilisation coranique, par exemple le 
sens de Rahmän en Arabie du Sud avant ou pendant le Coran. 


. 


 _ 


Le résultat de la comparaison entre ce sens littéral et le sens |: 
dans la pensée de l'auteur est l'inverse de ce qu'on vient de dire 
à propos du sens de l'auteur: le sens littéral peut être moins évo- 
lutif, moins ouvert ou, au contraire, plus riche que le sens de 1 
auteur. Par exemple, kalimat Alläh évoque plus que ne le pensait 
Muhammad; par contre, les vrais mystères chrétiens ne sont peut- 
être pas niés par Muhammad, qui les ignorait, mais ils sont niés 
au niveau du texte, par les formules absolues qui y sont employées, 
et par la conception proprement coranique du monothéisme. 


Le sens de la tradition musulmane. 


C'est le sens représenté par les commentaires musulmans du Co- 
ran. Il est évidemment commandé par la foi musulmane, qui elle- 
même se dégage de la vision coranique dans son état terminal et 
définitif. On peut distinguer, dans le travail des Commentateurs, 
deux types d'explication: 


- L'interprétation de mots ou de passages isolés, en fonction de 
l'analyse étymologique, grammaticale et sémantique des mots, et 
en fonction de leur emploi dans l'ensemble du Coran. Ce travail 
est très précieux. Aucune virtualité du mot coranique, parfois. même 
les plus étranges, n'a échappé à leur ingéniosité. Aucun Orienta- 
liste ne connaît la langue et l'ensemble du Coran aussi bien que 
les Commentateurs. Et leurs études du sens d'un mot à travers les 
multiples passages du Coran où il est employé rejoint la méthode 
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moderne des thèmes bibliques. Mais ils ignorent délibérément la pro- 
gression de la pensée coranique, de la Mekke à Médine, et repor- 
tent sur des mots où des thèmes mekkois le sens qu'ils acquerront 
à Médine. Ainsi, le ruh (esprit), dès qu'il apparaît en 19,17, est 
identifié avec Gabriel, ce qui ne sera dit qu'à Médine (2,97). Le 
système du näsih-mansuüh s'applique chez eux dans toute sa ri- 
gueur. 

- L'interprétation doctrinale, suivant l'école théologique à laquelle 
appartient le Commentateur. On a ainsi des commentaires moftazili- 
tes, aëSarites (la majorité), shîfites, khärijites, soufis, réformistes, 
"modernes"... Mais chaque école met l'accent sur des vérités privi- 
légiées, au risque d'estomper des vérités complémentaires", en les 
‘interprétant pour les faire cadrer avec les vérités qu'on à privi- 
légiées. Ainsi, les Moftazilites mettront en relief les versets par- 
lant de la liberté et de la responsabilité de l'homme, en ‘'interpré- 
tant" les versets parlant de la Toute-Puissance et de l'unique cau- 
salité divines; et les AË farites feront l'inverse. 


La connaissance de ce sens de la tradition musulmane est indis- 
pensable pour nous. Tenter de retrouver le sens du Coran dans la 
pensée de Muhammad est important pour la réflexion chrétienne sur 
la naissance de l'islam (chapitre suivant). Déterminer le sens lit- 
téral du texte est nécessaire pour évaluer, par exemple, les limites 
de l'évolution &e l'islam. Mais cela reste un peu intellectuel et 
peut même être dangereux, dans la mesure où des chrétiens, même 
bien intentionnés, se mêleront de vouloir enseigner aux musulmans 
le ‘vrai. sens du Coran! Le plus important, pratiquement, est de 
connaître le sens que les musulmans ont donné et donnent au Co- 
ran. Et cette connaissance est à poursuivre sans cesse, à la mesure 
de l'évolution de l'interprétation musulmane actuelle du Coran. 


VI. LE CORAN ET LES MYSTÈRES CHRETIENS. 


C'est l'application, sur un point précis, de ce qu'on vient de dire 
sur les niveaux du Coran, et un préliminaire nécessaire au chapitre 
suivant. De plus, ce fut une question chaudement débattue entre Orien- 
talistes chrétiens entre 1950 et 1970. Voir C.J. Ledit, Mahomet, Israël 
et le Christ, Paris, La Colombe 1956, pp. 144-169 (surtout 153); D. 
Masson, Le Coran et la révélation judéo-chrétienne,Paris, A. Maison- 
neuve 1958, t.1, pp.83,87,213,300..., G. Basetti-Sani, Mohammed et 
S. François, Ottawa 1959, pp. 134-138; Y. Moubarac, L'Islam. Paris, 
Casterman 1962, pp.134-169; L. Gardet, Connaître l'Islam, Paris,Fayard 
1958, pp.28-30 et 114; J. Jomier, ‘Note préliminaire...'"(pro-manuscripto) 
1959; Parole et Mission n°7,pp.620-626, etc... 
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On a vu, au cours de l'analyse de la révélation coranique, que 
trois mystères, traditionnellement considérés comme l'essentiel de la 
foi chrétienne, semblent niés par le Coran: la divinité de Jésus 43, 
595. ef 4 171608, 17 7261816. 0, 00-01; Ta Prinite 4,17 ef, 6,79:116: 
et la crucifixion 4,157; cf.3,55. Mais la question se pose, et a été po- 
sée: ces négations coraniques sont-elles des négations des vrais mystè- 
res chrétiens, ou seulement des négations de fausses formulations des 
vrais mystères? Fausses formulations que nous. nions aussi; certains 
vont jusqu'à dire qu'en niant ces fausses formulations, le Coran ten- 
drait à respecter, sinon affirmer, les vrais mystères chrétiens. On s' 
est demandé si ce n'est pas ce que L. Massignon voulait dire en dé- 
clarant Muhammad un ‘prophète négatif" (Rythmes du Monde, 1948/111, 
p:7-16). Ce que je ne pense pas. Mais reprenons ces négations selon 
les trois niveaux de lecture du Coran: 


1. Au niveau de la pensée de Muhammad. 


11 semble bien que la vraie formulation des mystères chrétiens n'est 
pas atteinte par ces négations, dans Ia mesure où il apparaît 
que Muhammad n'en a pas connu l'exacte nature. D'après les ex- 
pressions coraniques, la filiation divine de Jésus (walad) semble 
conçue comme une filiation charnelle, supposant une ‘compagne 
(sähiba) de Dieu 6,101; 72,3. Or la notion de filiation charnelle 
en Dieu, propre au polythéisme mekkois, a été fortement niée dès 
le début 112,3 et constamment rappelée ensuite 9,30; 10,68; 16,57- 
59; 19,91-92;, 37, 149; 18,4; 43,16-17;. 52, 39..., en particulier à 
propos de Jésus 2,116; 4,171; 19,35. De plus, les expressions ‘se 
prendre un enfant" (ittahada walad) 2,116... et ‘prendre pour 
dieu" (ittahada iläh) 5,17.116, indiquent que la divinité de Jésus 
est conçue comme la divinisation d'un homme et non l'humanisation 
de Dieu. De même, la ‘Trinité'' est conçue comme une ‘triade'' de 
dieux 4,171; 5,73, et qui comporterait Dieu, Jésus... et Marie: 5, 
116. Enfin, si,le fait de la crucifixion est bien nié 4,156, son 
sens, la rédemption, est ignoré. 


L'orientalisme s'est posé depuis longtemps la question des sour- 
ces de cette conception de nos mystères, sans parvenir à des résul- 
tats convaincants: Arianisme? Docétisme? Nestorianisme? Collyridien- 
nes? Judéo-chrétiens?... Il nous suffit de constater, à partir du 
Coran, que le but de ces négations, dans la pensée de Muhammad, 
est de désolidariser Jésus et Marie de ce qui est, à ses yeux, un 
blasphème; que les formules employées ne peuvent servir à définir 
les vrais mystères chrétiens; et enfin que, même si Muhammad n'a 
pas rencontré le vrai christianisme ni les vrais mystères chrétiens, 
dans son intention les formules coraniques devaient viser le chris- 
tianisme et les mystères chrétiens en général, du moins tels qu'ils 
ont été transmis par la tradition chrétienne. 


Ni 
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2. Au niveau du texte coranique. 


‘11 suffira de remarquer, mais on ne l'a pas assez fait, que les 
formules employées sont générales et absolues: ‘Jésus n'est qu'un 
homme (serviteur)"" 43,59; ‘ne dites pas trois" 4,171; ‘ils ne l'ont 
pas crucifié" 4,156... Ainsi, ces formules ne nient pas seulement 
de fausses formulations des vrais mystères, mais aussi les vraies 
formulations. En Jésus est nié tout ce qui irait au-delà de la na- 
ture humaine; en Dieu est nié toute multiplicité, de personnes comme 
de dieux. 


3. Au niveau de la tradition musulmane. 


C'est donc très logiquement que les commentateurs et théologiens 
musulmans ont appliqué les négations coraniques aux vraies formu- 
lations des mystères chrétiens quand ils en ont eu connaissance, 
parfois non sans difficultés (voir le Commentaire de RäzT sur 5, 
116). Certains auteurs anciens, GhazälT par exemple, et surtout des 
théologiens musulmans modernes en dialogue avec des théologiens 
chrétiens, pourront aller jusqu'à reconnaître que, compte tenu de 
l'exacte formulation de la doctrine chrétienne, le christianisme est 
un monothéisme authentique. Mais ils devront bien ajouter qu'il est 
tormellement différent du monothéisme musulman, qui jamais ne 
pourra reconnaître la divinité de Jésus, même selon une filiation 
purement spirituelle, ni la ‘Trinité des personnes divines, même pu- 
sement relationnelle, ni la crucifixion de Jésus, même comme victoire 
sur le péché et la mort. 


Certains voudraient aller plus loin. Ne pourrait-on pas espérer 
que l'évolution de la pensée musulmane l'amènera à une théorie 
de la révélation proche de celle de l'inspiration des Ecritures en 
christianisme? Ainsi, tout en maintenant l'origine divine du Coran, 
les musulmans pourraient reconnaître le jeu des facteurs humains 
dans la constitution du Coran, le rôle des sources d'information 
du Prophète et les limites de cette information; donc reconnaître 
finalement que le Coran ne nie pas le véritable christianisme. 


Je répondrai d'abord que l'évolution de la pensée musulmane 
sur la notion de révélation est déjà commencée et va dans le sens 
indiqué, mais que ce n'est pas à nous ‘d'amener l'islam à nos 
conceptions''.(Voir R. Caspar, ‘Vers une nouvelle interprétation 
du Coran en pays musulman?" dans Studia Missionalia,Rome,P.U.G. 
1971, 115-139). Ensuite, comme on vient de le dire, une telle évo- 
lution ne pourrait aboutir, mais ce serait déjà un résultat considé 
rable, qu'à la reconnaissance de deux monothéismes, également 
authentiques mais formellement différents (et complémentaires?), 
se présentant tous les deux comme des visions totales et universelles 
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de Dieu et de l'homme, et ayant chacune leur centre de polarisation: 
pour l'islam la transcendance absolue de Dieu, pour le christianis- 
me cette même transcendance, mais incarnée. Enfin, selon une judi- 
cieuse remarque de J. Corbon (MIDEO 7, p. 99 note 1), ce que i' 
islam ignore ou nie, ce n'est pas tant les ‘'mystères" doctrinaux 
du Christianisme, que le fait chrétien lui-même, qui est la raison 
d'être de ces ‘'mystères''. Voir Annexe n°5. 


NOTES 


Pour les faits, voir W.M. WATT, Muhammad at Medina, Oxford Clarendon 
Press 1956, p. 393-399, non repris, malheureusement, dans la traduc- 
tion française, Mahomet à Médine, Paris, Payot 1959, et pour un point 
de vue musulman moderne: M. HAMIDULLAH, Le Prophète de l'Islam, op.cit 
II, 451-462. 


La tendance apologétique musulmane moderne entend prouver que le Pro- 
phète n'a jamais eu plus de quatre épouses officielles à la fois, ce 
qui est mnifestement. faux. D'autres pensent que le verset limitant 
à quatre les épouses d'un musulman (Coran 4,3) aurait été révélé alors 
que le Prophète avait déjà neuf épouses. Il aurait alors proposé à ses 
femmes de ne garder que quatre d'entre elles, ou du moins de ne coha- 
biter qu'avec quatre .C'est alors que le Coran 33, 50-53 fut révélé, 
lui ordonnant de garder toutes ses femmes à titre de privilège person- 
nel. Voir M. HAMIDULLAH, Le Prophète de l'Islam II, 459-461. 


D'après R. DAGORN, citant des généalogistes musulmans, Muhammad aurait 
donné à son fils le nom d'Ibrähim parce que le grand-père (copte) de 
Mariyä s'appelait Ibrahim (R.D. La Geste d'Ismaël..., Genève, Droz et 
Paris, Champion 1981, pp. 49-50 et 59).Le Hadith sur les éclipses du 
soleil et de la lune est cité par GHAZALI, Al-Munqid min al-dalal, éd. 
F. Jabre, Beyrouth 1959, p. 22 du texte arabe. 


Voir à ce sujet le texte révélateur de GHAZÂALT, Ihyä' ‘ulüm al-din, 
sur la supériorité du mariage sur le célibat et donc la supériorité 
de Muhammad sur Jésus. Texte arabe et trad. fr. dans Etudes Arabes 
n°35(1973), p. 45-56. Voir aussi la vision d'un musulman moderne: 
Abdelwahhäb BOUHDIBA, La sexualité en Islam, Paris, P.U.F. 1975, 320p. 
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b;; Hadith très souvent cité. Voir le texte, par exemple, dans GHAZALI, 
Munqid, op.cit. p. 11 


6. Pour les témoignages non-musulmans contemporains ou immédiatement pos- 
térieurs à la naissance de l'islam, voir en particulier Patricia CRONE 
et Michaël COOK, Hagarism: The Making of the Islamic World, Cambridge 
Univ. Press, 1977, 268 pp. 


CHAPITRE VI 


LE PROPHETISME DE MUHAMMAD ET L'INSPIRATION DU CORAN 


Problème de théologie chrétienne 


‘Au terme de cette première sectior de l'histoire de la pensée mu- 
sulmane, dans laquelle rous avons suivi le déroulement historique de 
la vie du Prophète et de la formation du Coran, une question se pose 
inéluctablement à la conscience chrétienne: quel sens peut avoir le 
phénomène de la naissance de l'islam dans le dessein divin du salut? 
Question indiscrète, pensent certains, car elle empiète sur le mystère 
de Dieu et de son "économie". Question nécessaire, pensons-nous, car 
la lumière de Dieu éclaire toutes les réalités de ce monde et leur donne 
leur sens ultime, même s'il n'est pas toujours facile de voir lequel. 
C'est le rôle et le risque de la théologie de chercher à le percevoir. 
En tout cas, la question s'est posée et a trouvé des réponses, souvent 
contestables, chez les chrétiens dès les débuts de l'islam, et personne, 
encore aujourd'hui, n'y échappe plus ou moins consciemment. 


Nous tenterons, dans ce chapitre, d'éclairer le problème, d'abord 
par une information indispensable sur l'évolution historique de la cons- 
cience chrétienne face à l'islam, des origines à nos jours, ensuite par 
une recension des solutions proposées dans les milieux chrétiens, ou 


s 


plus largement occidentaux, en laissant à chacun le soin de conclure. 


1. BREVE HISTOIRE DE LA PENSEE CHRETIENNE SUR L'ISLAM(1) 


Ta En Orient 


C'est là, évidemment, que commencent les contacts entre musul- 
mans et chrétiens, et cela dès le temps de la vie de Muhammad et de 
la révélation coranique. Nous l'avons vu dans les pages précédentes 
et nous avons relevé combien partielle et inexacte fut cette connaissan- 
ce mutuelle. 


Dès l'époque des grandes conquêtes musulmanes, 633-650,1e ‘Crois- 
sant fertile" (Palestine-Syrie-Mésopotamie) passe sous la domination mu- 
sulmane. Ces pays étaient presque entièrement christianisés, avec une 
culture très développée, scientifique, philosophique, théologique, en 
grec ou en syriaque. Les autorités musulmanes, califes omeyyades 
(658-750), puis abbassides (750-1500) sûrent utiliser les savants chré- 
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tiens, comme médecins (le médecin personnel du calife de Bagdad était 
généralement un chrétien), traducteurs de l'héritage hellénistique, et 
même administrateurs (à Damas). Des rapports généralement cordiaux 
s'établissaient entre chrétiens et musulmans, aussi bien au niveau des 
élites responsables (califes et patriarches) qu'au niveau du peuple, 
à Bagdad par exemple. | 


Les ouvrages de ces chrétiens de l'Empire musulman, en grec, 
en syriaque, en copte, et de plus en plus en arabe, parlent scuvent 
de l'islam et certains auteurs ou ouvrages sont consacrés à cette polé- 
mique apologétique. Les principaux auteurs sont Théodore Abu Qurra, 
évêque melkite de Harrän, mort après 825; Timothée I, catholicos nes- 
torien de Bagdad (728-823); S. Jean Damascène (6752-7507?) pour le ch. 
100/101 de son De haeresibus; Abu Rä'ita, évêque jacobite de Takriît 
(IXe s.); Yahy& b. AdT (893-974), jacobite chef de l'école philosophi- 
que de Bagdad; Sévère Ibn al-Mugaffa®, évêque copte d'Ashmunayn, 
mort vers 980; Ibn Zur‘a, philosophe jacobite de Bagdad (943-1008); 
Paul d'Antioche, évêque melkite de Sidon (XIle s.), etc... 


Ces auteurs, vivant en pays musulman, reconnaissent souvent la 


valeur religieuse de l'islam. Timothée I, même s'il évite de reconnaî-" 


tre formellement Muhammad comme prophète et même le nie implicitement 
dans la première journée de ses entretiens avec le calife abbasside 
Al-MahdT (en 781) reconnaît cependant que ‘Muhammad a suivi la voie 
des prophètes'', en prêchant le monothéisme et en luttant contre le po- 
lythéisme (2). Mais ils s'efforcent surtout de prouver la vérité et la 
supériorité du christianisme et de ses dogmes, en les expliquant au 
public musulman à partir d'analogies avec la doctrine musulmane: la 
Trinité à l'image des noms et attributs (asmä' wa-sifät) musulmans, 
l'Incarnation du Verbe en Jésus à l'image de l''"'incarnation'"" de la Pa- 
role de Dieu dans le Coran... ou en utilisant la philosophie grecque. 
Leurs écrits témoignent d'une bonne connaissance de la langue arabe, 
de la doctrine musulmane et d'un ton relativement irénique. 


Les auteurs byzantins, vivant dans un empire en lutte continue 
contre l'empire musulman, sont beaucoup plus polémiques, souvent inju- 
rieux, moins bien informés et très négatifs envers l'islam, même lors- 
qu'ils lui concèdent certaines vérités. Outre S. Jean Damascène et les 
rituels d'abjuration, les textes principaux sont ceux de Nicétas de By- 
zance (IX°s.), Evode et Georges Hamartolos (IX°s.), Barthélémy d' 
Edesse (XI11°5.?), Manuel I1 Paléologue (XV°s.). 


2. En Occident. Le Moyen-Age. 


L'atmosphère est en gros la même que chez les Byzantins: deux 
puissances temporelles en lutte (les conquêtes musulmanes de l'Afrique 
du Nord, de l'Espagne, de la Sicile... puis les Croisades), avec des 
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temps de répit pendant lesquels une certaine symbiose s'établit, en 
Espagne, en Sicile et à Naples. On peut résumer les contacts et les 
jugements des chrétiens de cette époque sur les musulmans en distin- 
guant trois courants: 


_ un courant d'échsnges culturels, surtout en Espagne (Tolède et 
Burgos) et en Italie (Naples et la Sicile), qui permit de traduire en 
latin une grande partie des sciences hellénistiques (philosophie, méde- 
cine, sciences exactes) transmises par les arabes et développpées par 
eux. C'est l'arrivée des sciences 'arabes'"' en Occident qui féconda l' 
essor intellectuel du Moyen-Age au XIlle et Xille siècles (arts ‘libé- 
raux'' et théologie...)(3). 


_ un courant populaire tissé de légendes absurdes, dont témoignent 
la Chanson de Roland, le ‘’Roman de Mahon(Mahomet)" de la ‘Légende 
dorée" de Jacques de:Voragine (XIlle s.), dans lequel Mahon est une 
idole qu'adorent les musulmans avec le diable (Tervagant), Jupiter, 
Apollor, ou Mahomet est un cardinal romain déçu de n'avoir pas été 
élu pape(4), et meurt ivre parmi les porcs.... et les sermons de S. 
Bernard pour la Croisade, déclarant que tuer un musulman n'est pas 
un homicide mais un ‘'malicide'"'(5), etc... 

- un courant apologétique et polémique, qui vise à réfuter l'islam, 
en cherchant d'abord à le connaître. La première traduction latine du 
Coran, par Robert de Kelton et Pierre le Dalmate, faite sur la requête 
de Pierre le Vénérable, abbé de Cluny, date de 1141(6). Elle sera sui- 
vie d'une série de réfutations de l'islam et du Coran par Raymond de 
Pegnafort, S. Thomas d'Aquin (le "De rationibus fidei" plutôt que la 
"Summa contra Gentiles''), Raymond Martin(Marti) et son Pugio Fidei, 
Guillaume de Tripoli, Ricoldo de Montecroce... et au XIVe siècle par 
l'oeuvre considérable de Raymond Lulle(7). 


Dans cette activité culturelle importante, il faut noter d'abord 
une meilleure connaissance du Coran, de l'Islam et ... de leur langue. 
Raymond Martin fonde à Tunis un ‘“Studium arabicum'(1250-1270); en 
1312, le Concile de Vienne, sous l'influence de Raymond Lulle, ordonne 
d'enseigner l'arabe dans les universités de Rome, Paris, Oxford et 
Salamanque. Le concile de Bâle (1431-1449) renouvelle ce décret (ainsi 
que Pie XI en 1928, par le décret ‘De studiis rerum orientalium prove- 
hendis''). Mais, dans l'ensemble, cette meilleure connaissance de l'is- 
Lam a pour but de mieux le réfuter, et Muhammad est habituellement 
traité de faux prophète (pseudopropheta), d'imposteur, voire de nouvel 
Arius, d'Antéchrist, de Bête de l'Apocalypse, de démon incarné.., La 
polémique musulmane contre le christianisme adopte d'ailleurs, à cette 
époque et dans l'Occident musulman le même ton négatif et injurieux. 
Voir Annexe n° 6. 

Les exceptions, chez les auteurs chrétiens du Moÿen-Âge, concer- 
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nent quelques grands esprits (S. Thomas, R. Lulle...), et aussi les 
Franciscains et Dominicains qui parcourent le monde musuiman (G. de 
Tripoli, R. de Montecroce...) et sont sensibles à la valeur ce la vie 
religieuse des musulmans, leur piété, le sérieux de leur jeûne, leur 
justice et leur charité, que pourraient leur envier beaucoup de chré- 
tiens. Certains admettent même la valeur de leur monothéisme et leur 
descendance d'Abraham par Agar. Quant à la célèbre lettre de Grégoire 
VII à al-Näsir Xle siècle, émir de la ‘Mauritanie sétifienne'"(Qal®a des 
Banü Hammäd), dans laquelle le Pape salue en l'Emir son ‘frère en 
Abraham'' et un croyant au Dieu unique et créateur, il convient de la 
placer dans son contexte diplomatique(8). Voir Annexe n° 7. 


3. La Renaissance (XVe - XVIe siècles) 


C'est l'époque de l'humanisme, des ‘'concordances" (entre Platon 
et Aristote), qui tournent parfois au syncrétisme. Ainsi apparaissent 
des essais de ‘'concorde'"' entre les religions, en particulier entre l'is- 
lam et le christianisme, par le Cardinal Nicolas de Cuse (1401-1464) 
dans son ‘De pace fidei', Guillaume Postel (1510-1581) dans son ‘De 
orbis terrae concordia'" en 1543, de Jean Bodin (1530-1596), et, dans 
le contexte de la prise de Constantinople par le sultan ottoman Moham- 
med II (Mehmet Fätih) en 1453, la curieuse lettre du Pape Pie II à 
ce souverain musulman lui proposant de succéder à l'empereur byzantin 
s'il se convertit au christianisme(9). 

Mais, parallèlement à ces essais de syncrétisme de la part des 
humanistes, la polémique anti-musulmane se poursuit, avec de nou- 
velles réfutations du Coran, par le même Nicolas de Cuse (Cribratio 
Alcorani 1461)( 10), Jean de Ségovie (De mittendo gladio spiritus in 
Saracenos 1455), Denys le Chartreux (Contra perfidiam Machumeti 1460), 
Jean de Torquemada (Defensorium fidei 1460) et culminera dans l'oeuvre 
de Ludovico Marracci ‘Alcorani textus universus...'', Padoue 1698, tra- 
duction latine du Coran, accompagnée d'un commentaire tiré surtout 
de BaydäwT et précédée d'un Prologus qui est une réfutation en règle 
et en détail de tout le Coran. Les Réformés protestants, Luther le pre- 
mier (11), suivi de Mélanchton, Bibliander... sont tout autant hostiles 
à l'islam. Muhammad est toujours un faux prophète. 


ke. Les XVIIIe et XIXe siècles 


Le ‘" Siècle des Lumières" (XVIIIe 5.) est celui du rationalisme 
religieux. En réaction contre le catholicisme, la "religion" est un va- 
gue déisme rationalisant et certains en trouvent le modèle dans l'islam. 
Ainsi, le comte de Boulainvilliers, dans sa Vie de Mahomet, 1730, voit 
dans Muhammad le type du libre-penseur, créant une religion naturel- 
le et raisonnable. Du Ryer en 1647 a donné la première traduction 
française du Coran et Sale, dans son Preliminary Discourse, en 1734, 


, 
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le premier exposé objectif de l'islam. A noter que la pièce de Voltaire, 
Le fanatisme ou Mahomet le Prophète, de 1741, est dirigée bien plus 
contre le Pape (qui n'y voit goutte et l'en félicite) que contre Muham- 
mad (12). | 


Au XIXe siècle, le romantisme exotique prolonge le rationalisme 
du XVIIIe. Napoléon lui-même, imbu de la philosophie des Lumières, 
est très porté vers l'islam, jusqu'à parler, dans ses lettres à Kléber, 
de ‘notre Prophète Mahomet" (13). Goethe voit dans Muhammad le type 
même du génie et l'anglais Carlyle restera célèbre pour sa biographie 
élogieuse du Prophète: On heroes, Hero-worship and the Heroic in His- 
tory, Londres 1840, où Muhammad est un des plus grands héros de l' 
humanité. Renan, de son côté, tout en reprochant à l'islam d'avoir 
persécuté ses philosophes, rendra justice à Muhammad dans ses Etudes 
d'histoire religieuse 1857. 


| Mais, parallèlement, dans l'Eglise catholique, le XIXe siècle est 
celui de l'élan missionnaire, souvent lié au phénomène de la colonisa- 
tion, et surtout basé sur une théologie assez étroite et une vue pessi- 
miste des religions non chrétiennes, de l'islam en particulier, auxquel- 
les on reproche autant leurs perversions morales (la polygamie!) que 
leurs erreurs doctrinales. Il faut aller sauver ceux qui se perdent... 


5e Le XXe siècle 


11 voit d'abord se développer la recherche islamologique, scienti- 
fique et critique, déjà largement commencée au XIXe siècle, parfois 
hyper-critique, comme chez Caetani et Lammens (parfois même passion- 
née et malhonnête chez ce dernier), le plus souvent se voulant objec- 
tive chez Buhl, Blachère, Watt, Rodinson (voir bibliographie pp.75-76), 
mais à partir de critères purement historiques ou sociologiques. ; 


Le fait nouveau concerne la conscience proprement chrétienne de 
l'islam Elle connaît un retournement ''à la Copernic" (L. Massignon), 
qui la fait passer de l'hostilité et du négativisme presque absolus à 
la compréhension et à l'appréciation positive presque sans nuances. 
Les ‘artisans de ce retournement sont d'abord peu nombreux. Il faut 
citer au moins le prêtre espagnol Dom Miguel Asin Palacios (1871-1944), 
qui ‘christianise" quelque peu les auteurs musulmans qu'il étudie 
(Ghazaält, Ibn “ArabT). Mais l'artisan principal et décisif, de l'avis 
unanime, fut Louis Massignon (1883-31 octobre 1962) (14). 


Louis MASSIGNON, fils d'un sculpteur agnostique (‘Pierre Roche") 
et d'une mère très chrétienne, perd la foi, après une première et fer- 
vente éducation chrétienne. Jeune et brillant Orientaliste, il retrouve 
la foi de son enfance lors d'une mission archéologique dans la région 
de Bagdad (nuit du 3 au 4 mai 1908) et en des circonstances qui res- 
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en he re re LE 


tent encore mystérieuses et qu'il décrira en termes poético-mystiques 
("L'étranger qui m'a visité..."). 11 avait été accueilli et secouru en 
"hôte" par la grande famille bagdadienne des Alüsï. 

Ayant recouvré la foi au contact de l'islam, il ne cessera de voir 
dans l'islam une voie de salut. Il consacre sa vie à révéler au monde 
occidental le vrai visage de l'islam, notamment à travers ses mysti- 
ques. Sa thèse sur Halläj, en 1922, a un écho considérable. Peu à 
peu, le monde chrétien, d'abord les intellectuels, puis le clergé et la 
hiérarchie, adoptent peu ou prou ses vues. Il aura des contacts suivis 
avec les papes Pie XI, Pie XII et particulièrement Mgr Montini, devenu 
Paul VI. Son influence spirituelle s'exercera à travers la ‘'sodalité" 
de prières ‘en permutation''" avec les musulmans, la Badaliyya, qu'il 
fonde à Damiette le 9 février 1934. C'est dans cet esprit qu'il obtien- 
dra d'être ordonné prêtre - bien que marié depuis 1914 et ayant eu 
trois enfants dont l'aîné est mort en 1935 à 20 ans - dans l'Eglise 
melkite catholique au Caire le 29 janvier 1950. Son influence intellec- 
tuelle sera prolongée par plusieurs islamologues chrétiens actuels, qui 
furent ses amis et Se recommandent plus ou moins de son inspiration, 
L. Gardet, J.M. Abdeljalil, Y. Moubarac, M. Hayek, C.J. Ledit, G. 
Basetti-Sani.... tout en suivant chacun sa voie propre. 


La vision religieuse de l'Islam, chez L. Massignon, est très personnel- 
le, tout en s'alimentant à une connaissance étendue et profonde des 


sources musulmanes. C'est d'abord une question de point de départ, 
ou de méthode. Au lieu de voir l'islam de l'extérieur et de ‘tirer sur 
lui à boulets rouges", il faut se placer, ‘par un renversement à la 
Copernic, au centre même de l'islam, là où vit cette étincelle de vérité 
dont se sustente invisiblement et mystérieusement tout le reste". 


L'islam, selon Massignon, est l'héritier d'Agar et d'Ismaël, les 
exclus" chassés au désert, mais bénéficiant d'une bénédiction spécia- 
le (Genèse 16,11-20; 21,17-20; 25,12-18). Muhammad récupère cette bé- 
nédiction d'Ismaël, ‘à l'heure providentielle et symbolique": expatrié 
de son pays, La Mekke, comme Abraham de Ur et Ismaël chassé au 
désert, il revendique l'héritage d'Abraham contre Israël (le peuple 
juif) infidèle à son Alliance et contre les chrétiens infidèles à Jésus. 
I1 se retourne alors de nouveau vers La Mekke, en orientant la qibla 
vers la ka®ba, fondée par Abraham avec l'aide de son fils Ismaël, 
et fonde le Pèlerinage (haËg), sommet de la religion musulmane, qui 
comporte le sacrifice d'un agneau, comme la Pâque. Muhammad,''sembla- 
ble à un Abraham pris de nostalgie et qui rentrerait à Ur'', symbolise 
le retour des expatriés à l'Alliance d'Abraham. Il est prophète négatif, 
en ce sens, semble-t-il, qu'il nie ce que Dieu n'est pas, plus qu'il 
n'affirme ce qu'il est. Il nie en particulier les faux mystères chré- 
tiens, et, devant la délégation des chrétiens de Najrân, en appelle 
à Dieu lui-même. Il est le héraut du monothéisme intransigeant, écrin 
de la transcendance divine, mais il s'arrête au seuil du mystère divin, 
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n'ose franchir l'enceinte de l'amour divin et interdit, sous peine de 
mort, à tous les musulmans après lui d'y entrer. 


L'isilam est donc le rassemblement des exclus, qui revendiquent 
l'héritage d'Abraham contre tous les nantis religieusement (juifs et 
chrétiens), une "épée flamboyante, sainte lance dressée contre les pri- 
vilégiés de Dieu, rappel et menace contre la Chrétienté, qui l'accule 
à l'héroïsme, celui des proto-martyrs franciscains de Marrakech, celui 
des Croisades et des missionnaires... lance évangélique qui stigmatise 
la Chrétienté depuis treize siècles", ‘gardien providentiel des lieux 
saints''.... 


L'islam est donc un schisme (''presque'") abrahamique, artérieur 
au Décalogue qui fonde le judaïsme, et à la Pentecôte qui fonce le 
christianisme. Il a pour rôle de préparer des millions d'hommes, par 
la retraite au désert, à reconnaître la vraie mä‘ida (table plus ou 
moins eucharistique, selon Coran 5,112-115). Il est irrigué de grâces 
mariales et chrétiennes depuis sa fondation, ‘la palme du dattier ma- 
rial dont les dattes sont les saints musulmans issus de l'islam des ex- 
patriés"'... Il en est encore à l'état patriarcal, bien qu'il parle du 
Christ, et est éclairé eur Dieu plus que sur la loi morale (talior, 
vengeance...)(15). 


Nul ne songe à nier la profondeur et la sincérité de cette vision 
de l'islam, de type ‘“prophétique", avec ses images fulgurantes, son 
souffle, ses thèmes qui s'entrecroisent et s'enckaînent affectivement 
et intuitivemert plus que logiquement, son jeu continuel avec l'érudi- 
tion, l'exégèse allégorique, la poésie et la mystique. Massignon était 
un lanceur d'idées et un apôtre, engagé non sans risques dans la dé- 
fense de musulmans victimes d'injustices, pendart la guerre d'Algérie 
en particulier. Il se défendait d'être un théologien et s'est toujours 
montré réservé devant les essais visant à traduire ses intuitions sur 
le plan théologique. Mais sa vision de l'islam aura dominé le XXe 
siècle: la plupart des essais des islamologues chrétiens sont des re- 
prises et des développements des idées qu'il a lancées, et aucun n' 
échappe, d'une façon ou d'une autre, à son influence. Celle-ci, en 
tout cas, aura profondément agi sur la conscience chrétienne et prépa- 
ré directement Vatican II, qui s'ouvrira juste avant la mort de L. 
Massignon, sans qu'il ait pu en voir, sur terre, les fruits. 


Avant Vatican Il et le préparant également, plusieurs essais 
vont donc tenter de traduire les vues de L. Massignon sur un plan 
plus ou moins théologique, tandis que d'autres s'attacheront à faire 
les mises au point qu'ils estiment nécessaires (16). 


- ]J. Monchanin, dans un article "Islam et Christianisme", du Bul- 
letin des Missions (S. André-lès-Bruges) 1938/1,10-23, reprend l' 
idée de l'islam comme résurgence d'une tradition pré-biblique. 
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J. LEDIT, Mahomet, Israël et le Christ, Paris, La Colombe 1956, 
178pp., voit en Muhammad un prophète "directif", en lui appliquant 
la théorie de S. Thomas, Somme Théolog.ll-11, q.174, art.6. 


Y. MOUBARAC propose un paralièle entre deux lignes de salut issues 
d'Abraham: 


- la ligre Abraham-Isaac-le peuple juif (Israël charnel)-le Christ 
-l'Eglise (Israël spirituel). 


- la ligne Abraham-Ismaël-le peuple arabe (Ismaël charnel)- 
Muhammad-l'Islam (Ismaël spirituel). 
voir Lumière et Vie n°25, janvier 1956, p.30, note 36, repris dif- 
féremment dans L'Islam, Paris, Casterman 1962, 155-170. Voir aussi, 
du même auteur, "Y a-t-il une nouvelle vision chrétienne de l'Islam?" 
dans Inf.Cath.int.107 (nov.1959), 29-32, repris et augmenté dans 
Rev.des Et.1s1.1959/2,74-78, et ‘Les questions que le Catholicisme 
se pose à propos de l'Islam” dans Bilan de la Théologie au XXe 


‘ siècle, Paris, Casterman 1970,1,375-403 Depuis, Ÿ. Moubarac a repris 


ses diverses études sur l'islam, l'arabisme et le dialogue islamo- 
chrétien dans sa Pentalogie islamo-chrétienne Beyrouth, éd. du Cé- 
nacle Libanais 1972; voir aussi ses deux thèses signalées ci-des- 
sous, note 1 de ce ch.Vi. 


MASSON Denise, Le Coran et la révélation judéo-chrétienne, Paris, 
A. Maisonneuve 1958, 2 tomes, 828p.,repris sous le titre Monothéisme 
coranique et monothéisme biblique, Paris, Desclée de Brouwer 1976, 
821p. Met en parallèle des textes pris dans les deux traditions. 


JOMIER Jacques, Bible et Coran, Paris, Cerf 1959, 149p., repris et 
développé dans Les grands thèmes du Coran, Paris, Le Centurion 
1978, 126p., et de nombreuses mises au point dans ses recensions, 
en particulier dans la revue Parole et Mission. 


BASETTI-SANI Giulio,ofm, Mohammed et S. François, Ottawa, Com- 
missariat de Terre-Sainte 1959, 284p.: l'Islam serait un cathécumé- 
nat vers le christianisme pour les peuples sous-developpés (p.59; 
209-210). Depuis, G. B-S. milite pour une lecture "chrétienne" du 
Coran, lui donnant un sens chrétien, comme on le fait pour l'A.T.: 
Per un dialogo cristiano-musulmano, Milan, éd.Vita e Pensiero 
1969, 478p.; 11 Corano alla luce di Cristo, Bologna; EMI 1972,234p. 


HAYEK Michel, après son Christ de l'Islam, Paris, Seuil 1959,285p., 
qui groupe commodément les textes musulmans traduits concernant 
le Christ, s'est consacré au lien généalogique et spirituel entre 
l'Islam et Ismaël: Le mystère d'Ismaël, Paris, Mame 1964,297p. et 
le début d'une trilogie : Les arabes ou le baptême des larmes, 
Paris, Gallimard 1972, 270p. 
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On peut ajouter à cette liste partielle des auteurs qui se réfèrent vo- 
lontiers à l'esprit de L. Massignon et se sont attachés à faire con- 
naître les aspects positifs de l'islam: 


—  ABDELJALIL J.M. ofm. L'Islam et nous, Paris, Cerf 1947, 57 PP:.; 
2e éd. Paris, Cerf 1980; Marie et l'Islam, Paris, Beauchesne 1950, 
90 pp.; et surtout Aspects intérieurs de l'Islam, Paris, Seuil 1949 
et rééd., 235 pp. Le P. Jean Mohamed ABDELJALIL est décédé le 
24 novembre 1979. Un ‘Recueil Jean Mohammed Abd-el-[alil' forme 
un numéro des Nouvelles de l'Institut Catholique de Paris (1979- 
1980) n° 3, juin 1980, qui reprend divers articles du Père. 


-  GARDET Louis, spécialement le dernier chapitre de L'Islam, reli- 
gion et communauté, Paris, DDB 1967, rééd. ‘Foi vivante" 1970, 
496 pp.: ‘Islam et Christianisme: des confrontations au dialogue. 
Voir Annexe n° 8. 


- LELONG Michel, pb; J'ai rencontré l'Islam, Paris, Cerf 1975, 172 
pp.; Le don qu'il vous a fait, Paris, Centurion 1977, 277 pp.; 
Deux fidélités, une espérance, Paris, Cerf 1979, 212 pp.; Islam 
et Occident, Paris, Albin Michel 1982,260 pp.; Guerre ou paix à 
Jérusalem?, Paris, Albin Michel 1982, 185 pp.;L'Eglise nous parle 
de l'Islam, Paris, Ed. du Chalet 1984, 90 pp.; Si Dieu l'avait 
voulu... Paris, Ed. Tougui 1986, 203 pp. 


Le Concile de Vatican II (octobre 1962 - décembre 1965) 


Malgré cette activité de l'islamologie catholique, rien n'avait 
été prévu sur l'islam, pas plus que sur les autres religions, le ju- 
daïsme excepté, lors des travaux préparatoires au Concile. C'est jus- 
tement la présentation du projet de texte sur le judaïsme, alors an- 
nexé au Décret sur l'Oecuménisme, qui provoqua, au cours de ia deu- 
xième session, les protestations des évêques orientaux vivant en pays 
musulmans, exigeant du moins qu'on rende justice à l'islam. Ainsi 
furent élaborés et votés deux textes, mineurs par rapport à l'ensemble 
du Concile, mais importants et même décisifs pour l'attitude chrétienne 
envérs l'islam (17). 


Le premier texte est dans La Constitution sur ]'Eglise, Lumen 
Gentium, n°16, qui situe les relations de l'Eglise, Peuple de Dieu, 
avec les non-chrétiens; d'abord avec les juifs, puis: 


‘Mais le dessein de salut enveloppe également ceux qui recon- 
naissent le Créateur, en premier lieu les musulmans qui, pro- 
fessant avoir la foi d'Abraham, adorent avec nous le Dieu uni- 
que, miséricordieux, qui jugera les hommes au Dernier Jour". 


84 Histoire de la théologie musulmane 


Ce texte bref prend sen relief des péripéties qui précédèrent 
son adoption. Le premier schéma proposé aux Pères conciliaires disait: 
"Ne sont pas non plus étrangers à la Révélation faite aux Pères (nec 
revelationi Patribus factae omnino extranei sunt) les Fils d'Ismaël 
(une note précisait qu'il s'agissait des musulmans) qui, reconnaissant 
Abraham pour Père, croient aussi au Dieu d'Abraham'. Plusieurs cen- 
taines de ‘modi'' repoussèrent ce texte parce que, malgré sa modéra- 
tion, il semblait mettre un lien entre l'islam, Ismaël et la révélation 
biblique (18). Le texte finalement adopté évite de se prononcer sur 
des questions discutées (lien entre l'islam et Ismaël, filiation d'Abra- 
ham) et place cette référence à Abraham sur le plan subjectif (‘Ils 
professent avoir la foi d'Abraham'') sans se prononcer sur l'objectivi- 
té de cette référence. Par contre, l'islam est situé au premier rang 
des religions monothéistes non bibliques et on affirme audacieusement 
que les musulmans adorent le même Dieu que les chrétiens ("avec 
nous''}, en tant qu'unique, miséricordieux et Juge du "Dernier Jour". 


Le deuxième texte, plus long et substantiel, constitue le para- 
graphe 3 de la Déclaration sur les relations de l'Eglise avec les reli- 
gions non chrétiennes, ‘Nostra Aetate'', qui a finalement regroupé en 
un texte indépendant les schémas sur le judaïsme, l'islam et les autres 
religions. Notons d'abord que le par.2 de cette Déclaration pose les 
principes généraux de la vision chrétienne des religions: accepter tout 
ce qu'elles ont de vrai et de bon comme venu de Dieu, sans syncré- 
tisme. Ensuite: 


L'Eglise regarde aussi avec estime les musulmans, qui adorent 
le Dieu Un, vivant et subsistant, miséricordieux et tout-puis- 
sant, créateur du ciel et de la terre, qui à parlé aux hommes. 
Ils cherchent à se soumettre de toute leur âme aux décrets de 
Dieu, même s'ils sont cachés, comme s'est soumis à Dieu Abra- 
ham, auquel la foi musulmane se réfère volontiers. Bien qu'ils 
ne reconnaissent pas Jésus comme Dieu, ils le vénèrent comme 
prophète. Ils honorent sa mère virginale Marie et parfois même 
l'invoquent avec piété. De plus, ils attendent le Jour du Juge- 
ment, où Dieu rétribuera tous Îles hommes ressuscités. Aussi 
ont-ils en estime la vie morale et rendent-ils un culte à Dieu, 
surtout par la prière, l'aumône et le jeûne. 


! Si, au cours des siècles, de nombreuses dissensions et inimi- 
tiés se sont manifestées. entre les chrétiens et les musulmans, 
le Concile les exhorte tous à oublier le passé, et à s'efforcer 
sincèrement à la compréhension mutuelle, ainsi qu'à protéger 
et à promouvoir ensemble, pour tous les hommes, la justice 
sociale, les valeurs morales, la paix et la liberté'. 


Î 
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On notera d'abord l'aspect positif de ce texte, qui relève les 
points communs, ou voisins, entre les deux religions, tout en notant 
la différence essentielle, la divinité de Jésus, et l'orientation pratique 
vers une collaboration entre les deux religions au service des besoins 
les plus pressants de l'humanité actuelle. Quelques mots sur chaque 
point: 


"L'Eglise regarde avec estime les musulmans": formule apparemment ba- 


nale, mais dont on a pu dire qu'elle constituait un ‘hapax'"' (fait uni- 
que et commencement absolu) dans les déclarations officielles - et au 
plus haut niveau, un concile - de l'Eglise sur l'islam. C'est le "ren- 
versement à la Copernic, que souhaitait L. Massignon. 


Dieu: la foi unique et son adoration sont le centre et le coeur de l' 
islam. C'est aussi le premier article de la foi chrétienne: ‘"Credo in 
unum Deum'', même si, pour nous, l'Unicité divine s'ouvre sur la tri- 
nité des personnes. Nous adorons bien ensemble le même Dieu unique 
(il n'y en a pas deux), mais nous ne lui donnons pas toujours les 
mêmes ‘noms'', ni le même sens aux mêmes noms divins. C'est pourquoi 
le Concile relève quelques-uns de ces noms, spécialement importants 
pour l'islam et communs aux deux religions. "Vivant et subsistant" 
remplace une première rédaction qui portait ‘'personnel", mot intradui- 
sible en arabe, alors que les deux noms retenus sont coraniques (par 
exempie 2,255, le verset du trône) et bibliques, et ont un profond re- 
tentissement dans le coeur des musulmans. ‘’Miséricordieux et tout-puis- 
sant'': deux noms divins sans cesse répétés par le Coran et les musul- 
mans ‘“Al-Rahmän a&l-rahïim'" et "“al-qadir'', le premier évoquant la bonté 
paternelle et équilibrant le deuxième. ‘Créateur du ciel et de la terre" 
est un des thèmes essentiels du Coran et donne à l'islam comme au 
christianisme la base essentielle des rapports entre l'homme et Dieu. 
Une note du texte conciliaire renvoie à la lettre de Grégoire VII à Al- 
Näsir, qui utilise ce point commun (cf. ci-dessus p.78 et note 8). "Qui 
a parlé aux hommes": le Concile a refusé d'ajouter ‘... par des pro- 
phètes'', d'une part à cause de l'ambiguïté du latin (les prophètes et 
des prophètes se disent également ‘per prophetas" ou “prophetis''), et 
aussi à cause de l'ambiguïté de la référence aux prophètes, qui ne 
sont pas toujours les mêmes, n'ont pas toujours le même visage ni le 
même rôle, en islam et en christianisme. Mais il reste le plus impor- 
tant pour la qualité de la foi musulmane, qui ne se réfère pas à un 
dieu inventé par la raison humaine, mais au Dieu transcendant qui 
s'est fait connaître par sa Parole, confiée aux hommes, les prophètes, 
même si ce n'est pas la même Parole ni les mêmes prophètes que pour 
la foi chrétienne (voir tome II de ce Traité, ch. Il:''La foi... 


La foi musulmane est essentiellement Misläm'', soumission active 
a la volonté de Dieu, à ‘ses décrets, même s'ils sont cachés''; ainsi 
est noté l'aspect de mystère que comporte cette foi, raisonnable sans 
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être rationnelle, dans la ligre du Coran qui demande au croyant d' 
accepter la, volonté de Dieu, même lorsqu'elle paraît paradoxale aux 
yeux de la raison (37,102, Abraham prêt à sacrifier son fils; 19,9 et 
21: Zacharie et Marié croyant aux annonces de naissance miraculeuse 
de Jean-Baptiste et de Jésus; surtout 18,65-82: Moïse suivant aveuglé- 
ment son guide mystérieux; et même 43,81 demandant à Muhammad d' 
être le premier à adorer un fils de Dieu s'il y en avait un; voir aussi 
le thème du gayb dans le Coran). C'est comme type et modèle de cette 
foi de soumission qu'Abraham trouve son vrai rôle dans la foi musul- 
mane, plus que comme ancêtre généalogique, avec ou sans Ismaël. 


Jésus et Marie sont parmi les personnages les plus vénérés par le Co- 
ran, sinon par les musulmans. Le texte signale leur refus de voir en 
Jésus plus qu'un grand prophète, et cela ne saurait être pris en mau- 
vaise part aux yeux des musulmans qui s'en font gloire, voulant res- 
pecter ainsi la transcendance de Dieu. Marie est la vierge mère de 
Jésus, selon l'islam qui n'a jamais hésité sur ce point. Marie, plus 
que Jésus, est objet de la dévotion de bien des musulmans et des mu- 
sulmanes, qui viennent prier dans ses sanctuaires chrétiens, à Ephèse 
(près de cent mille par an, selon le témoignage, au Concile, de Mgr 
Descuffi, ancien évêque latin de Smyrne, dont dépend Ephèse) et à la 
basilique de N.D. d'Afrique à Alger, en particulier. Mais on ne sau--— 
rait généraliser, et le texte l'indique: “parfois”. 


L'eschatologie musulmane est brièvement indiquée. La résurrection des 
corps et le jugement qui la suit sont un des points essentiels de la 
foi musulmane et chrétienne. Les modalités et les critères de ce Juge- 
ment peuvent différer d'une théologie à l'autre. Il reste que, selon 
le Coran comme selon l'Evangile, chacun sera jugé sur ses actes, et 
que surtout, pour le chrétien comme pour le musulman, le monde, qui 
vient de Dieu, va vers Dieu pour y trouver son accomplissement. 


"'L'estime pour la vie morale" est le résidu d'un texte qui proposait 
le souci de ‘la vie morale, aussi bien individuelle que familiale et 
sociale”. Les Pères du Concile ont refusé la notation de la morale fa- 
miliale, à cause de la polygamie et de la répudiation, et celle de la 
morale sociale à cause du lien de principe entre spirituel et temporel, 


religion et Etat. Cela demanderait bien des nuances. 


Le culte musulman est décrit par ses trois principales manifestations: 
la prière rituelle (salät), l'aumône (zakät), qui recouvre le souci du 
pauvre, et le jeûne du mois de Ramadan. Des deux autres "piliers", 
la profession de foi ($ahäda) était suffisamment indiquée au début du 
texte, au moins quant à sa première partie, la foi au Dieu unique; 
le pèlerinage (haëÿ), aurait pu être mentionné, mais il est loin d'être 
général, et le Concile n'entendait pas donner un exposé complet de |' 
islam. 


. 
à 
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La deuxième partie du texte porte sur les perspectives de com- 
préhension et de collaboration actuelles et futures entre chrétiens et 
musulmans. Le passé de haines et de guerres doit être ‘oublié", non 
pas ignoré mais dépassé. La compréhension mutuelle, objective et res- 
pectueuse, demandera encore bien des efforts et des progrès de part 
et d'autre. Mais le "dialogue" islamo-chrétien lui-même doit être dépas- 
sé pour déboucher sur une collaboration entre croyants vers un même 
but: affronter ensemble les défis de la pensée et de la civilisation mo- 
dernes, non seulement pour sauver la foi en Dieu, chez les jeunes en 
particulier,mais pour apporter la contribution d'une foi sincère et engagée 
pour sauver notre civilisation des périls que lui font courir son néo- 
paganisme et construire un monde meilleur: promouvoir la justice socia- 
le, entre les classes de chaque pays et entre les pays riches et les 
pays pauvres; défendre les valeurs morales, non par ‘'moralisme'' mais 
par une vie conforme à la foi; sauvegarder ou rétablir la paix, sans 
cesse menacée, et spécialement au Proche-Orient, où musulmans et chré- 
tiens ont les mêmes intérêts; faire régner davantage la liberté, sous 
toutes ses formes conciliables avec le bien commun, sur le plan social, 
politique... comme sur celui de la liberté d'opinion, en particulier la 
liberté religieuse. 


7. Depuis le Concile de VATICAN II 


Sur le plan de la vision chrétienne de l'islam, le Concile, bé- 
néficiant des efforts antérieurs de l'islamologie chrétienne, enregistre 
un ‘moment de la conscience chrétienne, lui apporte son autorité émi- 
nente et le consensus de l'Eglise, et lui donne une nouvelle impulsion. 
On sait que, sur bien des points, le mouvemert d'ouverture au monde 
lancé par le Concile s'est très vite développé et a conduit la pensée 
et la pratique chrétiennes à dépasser la lettre des textes conciliaires, 
bien que, aujourd'hui, on semble marquer une pause. 


En ce qui concerne la réflexion chrétienne sur l'islam, le mou- 
vement semble continuer sur sa lancée d'avant le Concile, et on a 
signalé pp. 81 à 83 des textes parus après le Concile. Le progrès 
réel me semble se réaliser ailleurs qu'au sein de l'''islamologie chré- 
tienne". Il concerne d'abord l'effort de formation de la conscience 
chrétienne à une vue plus juste de l'islam. C'est là un des buts prin- 
cipaux du Secrétariat pour les non-chrétiens, fondé par Paul VI en 
1964, qui a publié dans ce but les Orientations pour un dialogue entre 
chrétiens et musulmans, Rome, Ancora 1968, 140Dp.,(nouvelle édition re- 
fondue et augmentée par le P. Maurice Borrmans, même titre, Paris, 
Cerf 1981, 191pp. Des traductions en diverses langues sont en cours) 
qui réfute en particulier les slogans de l'islam fataliste, fanatique... 
Il se traduit aussi par la multiplication des contacts et des colloques 
islamo-chrétiens (19). Il faudrait signaler aussi les voyages et les 
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déclarations de Paul VI et de Jean-Paul Il, de certains chefs de pays 
musulmans, et l'attitude de service discret et fraternel qu'adoptent 
bien des Eglises vivant en pays musulman et les Eglises de pays euro- 
péens envers les migrants maghrébins, orientaux ou turcs...(20) 


Mais ce qui peut affecter profondément la vision chrétienne de 
l'islam, c'est, j'en suis convaincu, la réflexion de l'Eglise sur elle- 
même et sur son rôle dans le monde, en particulier l'application de 
cette réflexion à la théologie des religions non chrétiennes, 


La théologie de l'Eglise reprend Ia distinction, mise en valeur par 
Vatican Il, Lumen Gentium n.5 in fine, entre l'Eglise et le. Royaume 
de Dieu. Le message de l'Evangile, et le fait même de Jésus-Christ, 
est un appel à tous les hommes - et d'abord aux chrétiens - à se con-. 
vertir au Royaume de Dieu: sortir de son égoïsme pour s'ouvrir à Dieu 
et à nos frères, surtout les plus défavorisés, faire régrer la paix, 
la fraternité, la justice, l'amour. Le rôle de l'Eglise est d'être le 
ferment (le Concile disait le''sacrement'')decette conversion au Royaume, 
qui peut se faire selon de multiples voies, dans le cadre de diverses 
religions". La connaissance de Jésus-Christ et la foi explicite en sa 
personne et son message sont d'abord une exigence suprême de conver- 
sion personnelle et de témoignage auprès de nos frères, à vivre “au- 
sein de ‘toutes les nations'', mais en respectant la démarche religieuse 
de chaque homme et de chaque peuple. Plus que de chercher à s'a- 
grandir aux dimensions du monde, l'Eglise doit chercher à vivre mieux 
l'Evangile pour aider les autres à en vivre. Voir, entre autres, Cahiers 
de la Tourette, n° 1 (1974. L'Arbresle), Monde, Eglise, Royaume, avec 
bibliographie. 


La théologie des religions non chrétiennes tire les conséquences, sur 
ce point précis, de cette visicn moins ‘ecclésiocentrique" du rapport 
entre l'Eglise et le monde. Elle est de formulation récente, vers 1950, 
représente une étape vraiment nouvelle de la théologie du salut, est 
encore en pleine phase de recherche et suit au moins deux lignes d'o- 
rientation assez différentes. | 


La nouveauté de cette étape de la théologie du salut Consiste en deux 
perspectives nouvelles. D'abord la volonté de considérer les religions 
non chrétiennes en tant que religions et dans leur globalité. Elle va, 
à ce titre, au-delà de la théologie du ‘salut des infidèles" (ou du 
“salut des non-évangélisés'), qui a régné au XIXe siècle et jusque 
vers 1940, et qui admettait la possibilité, pour le non-chrétien, d'ac- 
céder au salut, mais à titre individuel grâce à sa ‘bonne foi", en 
suivant la loi de sa conscience, par la grâce du Christ et le ratta- 
 chement invisible à l'Eglise visible, malgré la fausseté de sa reli- 
gion (21). Elle va aussi au-delà de la théologie du salut qui à succé- 
dé à la précédente surtout après 1945, et qui s'efforçait de distinguer, 


VI Le prophétisme de Muhammad 89 


dans les religions non chrétiennes, ce qui était ‘pierre d'attente‘ pour 
le ehristiarisme et ce qui était obstacle, pierre d'achoppement (22). 
Dans le premier cas, on refusait de reconnaître la religion non chré- 
tienne, sinon par son influence pernicieuse sur ses membres. Dans le 
deuxième cas, on découpait en tranches cette religion, pour y distin- 
guer les ‘'valeurs" et les obstacles au salut. La nouvelle vision re- 
fuse, au moins dans un premier temps, ces dissections et entend rendre 
compte de l'existence des religions non chrétiennes telles qu'elles se 
veulent, comme des synthèses originales et indissociables. 


L'autre perspective nouvelle de la théologie des religions non 
chrétiennes consiste, cette fois encore, en un décentrement ‘à la Co- 
pernic"': au lieu de considérer ces religions comme des ébauches plus 
ou moins imparfaites du christianisme (voir la théologie de l'Eglise 
"en acte imparfait" de Ch. Journet), vivant déjà de sa grâce et desti- 
nées à y entrer (vision "'ecclésiocentrique")}(23), tenter de rendre comp- 
te du phénomène religieux en général, y compris le prophétisme et la 
révélation, et situer ensuite la place et le rôle de la révélation bibli- 
que et chrétienne dans cet ensemble. 


À partir de ces perspectives, deux lignes de recherche se distinguent 
assez nettement dans les travaux en cours, Sans vouloir entrer dans 
le détail des idées proposées et les problèmes fondamentaux qu'elles 
soulèvent (24). 


La première de ces lignes de recherche a été maintes fois et 
fortement définie par J. Daniélou:. la "religion" est une dimension 
essentielle de l'homme, qui, sans la relation à Dieu, est un être tron- 
qué.. Les "religions", y compris la "religion'' chrétienne, sont la con- 
crétisation en croyances, en rites, en lois, de cet effort de l'homme 
vers Dieu. Elles ont un rôle positif et nécessaire pour ouvrir l'homme 
à Dieu, mais elles restent un effort humain, y compris dans ce qu'elles 
appellent prophétisme et révélation. La Révélation de la Parole de 
Dieu, dans là Bible et finalement dans le Christ, Verbe de Dieu, est 
au contraire une initiative de Dieu vers l'homme, qui doit y répondre 
par la foi. Ainsi, religion et sentiment religieux d'une part, Révéla- 
tion et foi d'autre part, s'opposent comme deux mouvements allant le 
premier de bas en haut, le second de haut en bas. Mais ils se com- 
plètent aussi et s'intègrent dans le coeur de l'homme, la foi assumant 
et vivifiant le sentiment religieux, qui apporte à la foi son expres- 
sion culturelle et sociale, sa ‘chair'' (25). 


La deuxième ligne de recherche, déjà suggérée par Wahl (Tü- 
bingen 1951), a été proposée avec éclat par le théologien jésuite alle- 
mand Karl Rahner en 1959 (26) et développée par de nombreux auteurs 
depuis le Concile. Elle tend à distinguer deux ‘histoires du salut", 
ou plutôt deux courants dans la inême histoire du salut: le premier, 
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qui est dit ‘'général", ‘universel", "ordinaire", comprend l'ensemble 
des religions, connues ou inconnues, qui sont apparues en tout lieu 
depuis l'apparition de l'homme sur la terre; Dieu a toujours parlé aux 
hommes, même si sa Parole a pris diverses formes: révélation ‘'cosmi- 
que" du type de l'Alliance noachique ou personnalisée par des inspi- 
rés, les prophètes. Le second est celui de la révélation biblique et 
chrétienne, qui est dite ‘spéciale", "particulière", "extraordinaire". 
On maintient son caractère unique, mais on lui refuse toute exclusivi- 
té. Le rapport entre ces deux types de révélation est décrit comme une 
convergence" vers l'infini, sans que la Révélation nous permette d' 
imaginer une intégration avant la fin des temps, et un rôle d''"assis- 
tance" mutuelle face aux grands problèmes de l'homme et de notre 
temps (27). 


Depuis une dizaine d'années, ce mouvement d'ouverture et de, 
réflexion sur les religions non chrétiennes s'est accéléré. D'une part, 
aepuis la mort du cardinal J. Daniélou (1974), la ligne dite "Rahner" 
prédomine partout (28). Les adresses de Jean-Paul II aux musulmans 
en de multiples occasions marquent aussi une progression incontestable 
sur les messages similaires de Paul VI, ce qui étonnera certains; il 
y parle sans cesse de fraternité dans la foi (voir les études citées 
ci-dessus note 20). Enfin, nous ferons état, à la fin de ce chapitre, 
de positions nouvelles concernant l'Islam et le Coran (CL. Geffré, Je 
GRIC). 


8. Mais, conscient que nous n'avons fait état, jusqu'ici, que de 
la pensée chrétienne-catholique, il n'est que juste de signaler les re- 
cherches en milieu chrétien non catholique. Si les Réformés luthériens, 
influencés par K. Barth, restent très réservés sur la valeur des reli- 
gions non chrétiennes (29), les Anglicans et les confessions protestan- 
tes de langue anglaise, souvent des islamologues de valeur, font preu- 
ve d'une compréhension envers la religion musulmane qui va parfois 
jusqu'à ce qu'un théologien catholique serait tenté d'appeler syncré- 
tisme. Mais les références théologiques ne sont pas les mêmes. Pour 
l'instant, on se contentera de signaler les principaux auteurs et leurs 
oeuvres: | 


Watt W.M. Islamic Revelation in the Modern World, Edinburgh Univer- 
sity Press 1969, applique à l'islam les idées de L.S. Thornton, Revela- 
tion and the Modern World, Londres 1950. Voir aussi les précédents 
essais de Watt: The Reality of God (1957), The Cure for Human Trou- 
bles (1959) et Truth in the Religions (1963), ‘'ThoughtsSon Muslim-Chris- 
tian Dialogue", dans Hamdard Islamicus, 1, 1 (Summer 1978), 1-52. 
Son orientation: une complémentarité entre l'islam et le christianisme. 
Voir Annexe n° 9 

W. Cantwell Smith, "Some similarities and differences between Chris- 
tianity and islam: an Essay in comparative religion", dans The. World 
of Islam, Studies in honour of P.K. Hitti, 1959, 47-59; The Meaning 
and End of Religion, New York, Mentor Books 1964; 2e éd. ibid. et 
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London, Sheldon Press 1978; SPCK 1979; Questions of religious Truth, 
New York, Scribner's Sons 1967, 127 pp., série de quatre conférences 
qui abordent en particulier la question du Coran comme Parole de 
Dieu et celle dela vérité de la religion musulmane;et surtout Faith 
and Belief, Princeton Univ. Press, 1979, 847pp.: sa théorie de 1l' 
expérience religieuse. Voir aussi On understanding Islam,éd.Mouton, 
La Hague, Paris, New York 1981, 351po. 


>: 


A. KENNETH CRAGG, évêque anglican qui s'est consacré à l'approche 
spirituelle de l'islam. The Call of the Minaret, New York et Oxford 
Univ. Press, 1956; Sandals at the Mosquee, Oxford Univ. Press 1959, 
160pp., Alive to God. Muslim and Christian Prayer, Oxford Univ. 
| Press 1970, 194pp.; The Event of the Qur'än, ibid. 1972, 130pp.; 
The Mind of the Qur'äân. Chapters in Reflexion, London, Allen and 
Unwin 1973, 209pp. Voir Annexe n° 9. 


| BIJLEFELD W.A. De Islam als na-Christelijke Religie, Den Haag (La 
l Hague), uitgeverij van Keulen 1959, 352pp. Ouvrage important, en 
néerlandais, avec un sommaire en anglais. L'islam, religion ‘'post- 
chrétienne" et non anti-chrétienne ou semi-chrétienne, influencée 
par la tradition biblique et voulant transmettre l'unique révélation 
monothéiste. 


On pourrait ajouter à ces auteurs un précurseur: Ahrens Karl, 
Muhammad als Religionsstifter, Leipzig 1935, reprint Klaus Reprint 
1966, 215pp.; un essai de situer cinq approches de l'islam par cinq 
grands Orientalistes: Goldziher, Snouck-Hurgronje, Becker,Macdonald, 
Massignon (surtout ce dernier): WAARDENBURG J. , L'Islam dans le 
miroir de l'Occident. Paris-La Haye, Mouton 1963, 374pp., et la Som- 
me de théologie comparée de SWEETMANN J. Windrow, signalée dans 
notre bibliographie générale, en particulier dans la revue The Mus- 
| lim World... et l'oeuvre du Conseil Oecuménique des Eglises (Genè- 
| 

| 


| 
| 
| 


ve), spécialement sa division ‘Programme for Dialogue with People 
| of Living Faiths and Ideologies'"', dirigée jusqu'en 1983 par John 
| B. TAYLOR, auteur lui-même de Thinking about Islam, London, Lat- 
terworth Press 1971, 3e éd. révisée 1982. Voir aussi J. BICHON, "Un 
jugement théologique de l'Islam", dans Monde non chrétien ‘1 (1947) 


57-76. 


9. La pensée des Eglises orthodoxes sur l'islam est peu abondante, 
mises à part les polémiques des premiers siècles et jusqu'au siècle 
dernier. Pour la période contemporaine, on peut relever diverses 
prises de positions d'Olivier CLEMENT,très ouvertes,et surtout les 
textes de Mgr Georges KHODR, archevêque grec-orthodoxe du Mont 
Liban (et membre du GRIC), en particulier "Le christianisme dans 
un monde devenu pluraliste: l'économie de l'Esprit-Saint", dans 
Irénikon 1972, 191-202. 


92 Histoire de la théologie musulmane 


II. OPINIONS SUR LA NAISSANCE DE L'ISLAM 
ET LE PROPHETISME DE MUHAMMAD 


Après avoir suivi l'évolution de la pensée chrétienne sur l'islam 
et Muhammad, depuis les origines jusqu'à nos jours, nous pouvons re-. 
prendre dans un ordre systématique les différentes opinions qui ont 
été émises, en faisant porter sur elles une réflexion critique, à partir 
des données objectives et de la lumière de la foi. Nous verrons suc- 
cessivement les opinions profanes", celles qui ne tiennent pas compte 
du facteur religieux, l'excluent ou le réduisent aux facteurs humains; 
ensuite les opinions ‘religieuses'', mais manifestement fausses ou du 
moins insuffisantes dans leur explication de la naissance de l'islam 
à partir d'un facteur religieux; enfin, les opinions ‘religieuses ac- 
tuellement proposées et qui tentent, de diverses façons, de rendre 
-compte de l'ensemble des faits en tenant compte de l'ensemble des fac- 
teurs. Il est évident que les deux problèmes: origine religieuse de 1 
islam et qualité de prophète à attribuer à Muhammad, sont étroitement 
liés, même s'ils ne se recouvrent pas totalement. LL 


A. Opinions "profanes" 
1. Le desséchement de l'Arabie 


L. Caetani, après H. Wincker et avant Lammens, a mis en re- 
lief ce facteur, à ses yeux décisif: à l'époque de Muhammad, 
l'Arabie a connu une phase exceptionnelle de sécheresse, accen- 
tuée encore par la rupture de la célèbre digue de Ma'rib, ca- 
pitale des Sabéens d'Arabie du Sud (Yémen actuel). Cette séche- 
resse contraignait les Arabes à émigrer vers le Nord. Mais il 
leur fallait un chef qui les réunît et les conduisit. C'est pour- 
quoi Muhammad apparut, unifia les Arabes et leur donna l'im- 
pulsion qui les poussa, hors de l'Arabie, à la conquête du mon- 
de oriental (30). 


Les faits sont réels. Le Vile siècle est une phase de réchauffe- 
ment de la planète, nous disent les historiens de la climato- 
logie. La rupture de la digue de Ma'rib, vers 570, année de 
la naissance de Muhammad, fut le symbole de la décadence 
de la civilisation himyarite, due probablement à la sécheresse, 
qui causa une émigration massive vers le Nord. Mais on ne 
peut voir dans ces faits qu'un facteur favorable à l'expan- 
sion de l'islam hors de l'Arabie, et non la cause de la nais- 
sance de l'islam et de la mission de Muhammad, 
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2. Muhammad réformateur socialiste 


C'est la thèse proposée d'abord par H. GRIMME en 1892, dans 
le cadre de l'explication marxiste de l'histoire, et du fait reli- 
gieux en particulier, et reprise depuis par plusieurs auteurs, 
en particulier, et avec des nuances, par Maxime RODINSON en 
1961, exploitant les travaux de W.M. WATT, 1953 et ss.(31). 


À l'époque de Muhammad, la société mekkoise est en transition 
de la civilisation tribale, fondée sur le groupe, à la civilisa- 
tion citadine et commerçante, fondée sur l'initiative individuel- 
le. D'où des tensions entre les clans et entre les générations, 
avec des ‘jeunes hommes en colère" avides de se faire une place 
au soleil, en bousculant les "'anciens'"' qui monopolisent les res- 
ponsabilités. Muhammad, issu d'un clan en situation d'infério- 
rité, lance le cri de ralliement de tous les frustrés (les mus- 
tad Safün, les ‘réputés faibles") en une Communauté constituée 
hors des cadres tribaux, tout en assurant la prépondérance à 
son propre clan. Cette nouvelle société est, en principe, égali- 
taire et fraternelle, ‘communiste avant la lettre. Certes, le 
message de Muhammad, le Coran, se présente comme un message 
essentiellement religieux. Mais ce n'est qu'une ‘superstructure", 
indispensable dans ces sociétés sacrales, pour faire admettre 
un mouvement qui est en réalité un bouleversement social. 


Là encore, les faits semblent réels et nous avons fait état du 
facteur social dans l'analyse de la société mekkoise au Vile 
siècle (cf. pp.6 - 9 ). De plus, nous avons relevé que l'un des 
tout premiers thèmes de la prédication coranique est l'appel à 
la justice sociale, la défense des pauvres contre les exactions 
des. riches (p. 19); enfin, l'idéal de la Communauté musulmane 
est bien le refus du privilège de classe et la fraternité (p.55, 

par.2). Mais il faut se boucher les yeux pour ne pas voir, à 
la simple lecture du Coran, que l'essentiel de son message est 
d'ordre religieux: le monothéisme et l'attitude de foi et de culte 
qu'il exige. Bien sûr, et heureusement, ce message religieux 
a d'immédiates applications d'ordre social (un seul Dieu, tous 
les hommes sont fondamentalement égaux devant lui, pas de pri- 
vilège de classe ou de richesse). Mais faire de l'aspect reli- 
gieux une simple ‘superstructure'" du message social relève du 
préjugé matérialiste marxiste, qu'on n'est pas obligé d'admet- 
tre. On peut penser que l'impact social du message coranique 
a favorisé son audience chez les pauvres et les frustrés, mais 
aussi occasionné des réactions qui ont failli causer sa perte. 
Watt a bien montré que les premiers convertis viennent d'un peu 
tous les milieux sociaux. Finalement, un croyant moderne préfère- 
ra voir dans le Coran un type de foi "engagée". 
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3. Muhammad psychopathe 


C'est ure opinion qui court depuis le Moyen-Age (on parlait de 
morbus caducus'"', l'épilepsie, du ‘corozan"...) jusqu'à notre 
temps, chez Rodinson en particulier (32). Muhammad était un 
malade mental qui, sous l'effet de crises paroxystiques, se 
croyait inspiré pär Dieu et parlait en son nom. Rodinson a une 
explication plus "fine": ces crises pathologiques servaient de 
"catalyseur" aux données religieuses qu'il avait acquises par 
sa propre information, chez les Scripturaires en particulier, 
puis méditées solitairement et intensément. En ces moments d' 
état second", elles étaient proférées avec force, sous l'emprise 
d'énergies dépassant la nature, qui faisaient croire, à lui-même 
et à ses auditeurs, à une origine divine. Quant à la nature 
de cette maladie mentale, les opinions des auteurs suivent 1l'é- 
volution de la science en psychopathologie et l'identifient à la 
maladie à la mode, successivement l'hystérie vers 1900, le re- 
foulement freudien vers 1930, l'épilepsie depuis lors. 


En ce qui concerne les faits, il importe de bien distinguer ce 
que dit le Coran, seul texte sûr, et ce que rapporte la Tradi=—— 
tion (Hadith, sira...). 


Le Coran est très sobre. Il fait allusion au manteau dont se 
couvrait le Prophète lors des révélations 73,1; 74,1, au ‘poids! 
que représente l'arrivée de la parole divine 73,5, et surtout 
aux accusations de ses adversaires qui le traitent de mabnün, 
non pas ‘aliéné"', mais ‘possédé par un ginn', un esprit, comme 
les poètes 37,36; cf.15,6; 26,27; 44,14... ce dont le Coran le 
défend. 


La Tradition est plus explicite. Elle rapporte plusieurs fois les 
phénomènes qui accompagnaient la révélation: songes et visions 
haliucinatoires; perceptions visuelles et auditives (lumières, tin- 
tements de cloches...), frissons, sueurs, cris rauques, raidis- 
sement cataleptique, etc...(33). 


Les Orientalistes, dans leur ensemble, admettent la réalité de 
ces faits, tels qu'ils sont rapportés par les hadiths d'ordinaire 
fort suspects à leurs yeux, pour la raison qu'on ne voyait pas 
pourquoi la tradition musulmane aurait inventé ces récits appa- 
remment peu favorables à Muhammad. Je m'étais rallié à cette 
opinion dans la première édition de ce Traité, pp.14 et 34 et 
je les expliquais, d'abord en distinguant, dans l'hypothèse de 
l'épilepsie, qui correspond le mieux aux phénomènes décrits, 
entre le ‘grand mal”, qui détruit la personnalité et rend inso- 
ciable, et le ‘petit mal", aux crises espacées et mineures, qui 
non seulement n'empêckent pas l'insertion sociale, mais au lieu 
de réduire la personnalité l'exaltent et sont le fait d'un certain 
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nombre de génies de l'humanité (34); en littérature Dostoïevsky est le 
cas le plus net et le plus célèbre; mais aussi Flaubert; en politique, 
peut-être Napoléon; et en mystique le P. Surin et M. Thérèse Noblet.... 
Or l'ensemble de la vie de Muhammad révèle une personnalité puissan- 
te, remarquablement maîtresse d'elle-même dans les cas difficiles (Uhud 
Hudaybiyya...). 11 ne pourrait donc s'agir que du ‘petit mal", qui 
aurait alors contribué à renforcer la sensibilité religieuse du Prophète. 


Mais une réflexion ultérieure et une meilleure connaissance de 
l'histoire des religions m'inclinent actuellement à l'hypothèse de récits 
inventés par la tradition, ou du moins amplifiés par elle. 11 s'agirait 
du cas de ‘récits étiologiques'' où, devant un texte peu clair, allusif, 
on invente une histoire pour l'expliquer; cf. le cas des garanïiq p.22, 
peut-être la mubähala de Najrän pour expliquer 3,61... Il ne resterait 
que ce que dit le Coran sur le. Prophète "couvert d'un manteau". Or 
il s'agit là d'un rite habituel aux ‘voyants'' devant l'apparition tou- 
jours redoutable de la divinité. Cf. Moïse à l'Horeb, Exode 3,6; Elie 
à l'Horeb aussi,l Rois 19,13... Dans l'une ou l'autre hypothèse, il 
semble absurde d'attribuer l'origine de la révélation coranique à des 
phénomènes relevant de la psychopathologie, qui n'ont peut-être jamais 
eu lieu. 


On peut tirer une première conclusion de l'étude de ces opinions 
"profanes", qui réduisent le phénomène coranique à des facteurs maté- 
riels et purement humains. Si satisfaisantes pour des esprits rationa- 
listes que puissent paraître des présentations de la vie du Prophète 
comme celle de Rodinson, qui marie habilement les facteurs économi- 
ques, sociaux et psychologiques, elles ne peuvent rendre compte ni de 
l'ensemble” des faits - ne serait-ce que de la qualité et de la force 
d'impact des textes coraniques, qui frappent tout esprit non prévenu,.. 
et même un rationaliste comme Blachère -, ni à plus forte raison de 
l'origine religieuse du Coran. Car,pour un chrétien, c'est un article 
de foi depuis le Concile d'Orange (Ve siècle), que tout mouvement bon 
et vrai dans l'ordre religieux ne peut venir, d'une façon ou d'une 
autre, que de Dieu. On peut ne pas approuver tout le contenu du Co- 
ran; mais on ne peut nier qu'il contient un message d'une haute qua- 
iité religieuse. C'est donc une explication religieuse qu'il faut cher- 
cher à son apparition. 


B. Opinions "religieuses" fausses ou insatisfaisantes 


1. Origine diabolique 


Il n'y aurait pas lieu de s'attarder sur cette opinion, fréquente 
dans le monde chrétien depuis le Moyen-Age jusqu'au XIXe siè- 
cle (35), si elle n'exerçait enccre son influence sur certains 
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bons esprits, d'une manière plus subtile (serait-ce là la ‘ruse 
de Satan"?)}.On admet que le Coran contient un certain nombre 
de vérités séduisantes. Mais n'est-ce pas là justement le mode 
d'agir familier à Satan? Il fait miroiter des apparences de vé- 
rité pour mieux séduire ceux qui s'y laissent prendre et les 
conduire à leur perte. C'est ce que les théologiens musulmans 
hostiles au soufisme (mystique musulmane) appelaient Talbis 
Iblïs (la duperie de Satan)(36). 


Non seulement cette vue des choses semble particulièrement 
odieuse, s'agissant d'une aussi grande religion que l'islam, 
mais elle s'appuie sur une théologie erronnée et quelque peu 
hypocrite. En bonne théologie, Satan - si du moins on tient à 
personnaliser ainsi le mal dans l'univers - ne peut créer le 
bien, même pour le détourner ensuite vers le mal. Le bien ne 
peut venir que de Dieu. Mais Satan détourne ce bien créé par 
Dieu de sa fin bonne et c'est là le mal: un bien détourné de 
sa fin (37). Et plus ce bien est grand, plus grand est le mal 
qui vient de son détournement: ‘"Corruptio optimi pessima'"'. De 
plus, il serait naïf, sinon hypocrite, de voir l'islam comme le. 
lieu du mal (et de Satan) et le christianisme comme celui du 
bien et de Dieu. Le mal agit dans tout ce qui est humain, et 
l'histoire du christianisme n'en est pas plus indemne que celle 
de l'islam. De toutes façons, même dans cette perspective, il 
faut encore expliquer l'origine divine du bien qui est dans ]l' 
islam. 


2, L'infidèle de bonne foi 


Inutile de s'attarder à cette opinion, dépassée par la théologie 
actuelle. Elle consiste simplement à appliquer à Muhammad, et 
ensuite à chaque musulman pris individuellement, la théorie du 
salut des infidèles de bonne foi", style Capéran (voir ci-des- 
sus p.88 et note 21). Rappelons seulement qu'une telle vision 
du salut ne peut rendre compte du rôle de la religion, et donc 
du rôle de son fondateur, sur la vie religieuse des membres de 
cette religion, fait pourtant patent à l'observation élémentaire 
et à notre propre expérience. 


3. L'islam religion lnaturelle! 


C'est une opinion qui a cours dans bien des milieux, sans ja- 
mais avoir été formulée de façon satisfaisante pour le théolo- 
gien (38). Car, qu'est-ce qu'une ‘religion naturelle"? 


— une religion fruit des efforts humains, “objectivation de 
la tendance innée de l'homme vers Dieu" (d'Alverny)? Ce serait 
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le sens de la ‘“religion'' selon Daniélou. Mais d'abord, aucun 
effort de l'homme vers Dieu n'est purement ‘naturel". Il est 
saisi par la grâce divine dès son premier mouvement, et même 
avant (cf. ci-dessus p. 95, le Concile d'Orange). De plus, le 
motif de la foi musulmane est la Parole de Dieu, et à ce titre 
elle est du type surnaturel (voir tome II de ce Traité, ch.Il sur 
la foi musulmane). 


- une religion à la mesure de l'homme, sans le tirer au-delà 
de lui-même? C'est un des thèmes favoris d'une certaine apolo- 
gétique musulmane moderne (39), avec celui de l'islam religion 
de la raison. On peut douter que ce soit le sens du Coran et 
celui de l'ensemble de la théologie musulmane. Le Coran appelle 
le croyant à monter vers Dieu sans limites autres que celles du 
monothéisme et à croire à bien des vérités que la raison n'au- 
rait pu inventer: 1la résurrection et toute l'eschatologie, le 
"mystère" (gayb) de la volonté divine... 


Bref, si on ne réduit pas l'islam à la religion de Voltaire, ou 
à l'explication rationaliste du type Rodinson, il faut admettre 
que l'islam n'est pas plus une religion "naturelle" que le chris- 
tianisme et que son origine doit être ‘'surnaturelle", c'est-à-dire 
divine (40). 


L'islam, hérésie chrétienne 


C'était déjà l'opinion de S. Jean Damascène: ‘''une hérésie sem- 
blable à celle d'Arius'"', De Haeresibus, ch. 101, P.G. 94, 764- 
773, et celle du Moyen-Age (voir p.77, ci-dessus}. Quelques au- 
teurs modernes l'ont reprise: F.H. FOSTER et D.S. MARGOLIOUTH, 
“Is Islam a Christian Heresy?" dans Muslim World 1932/2,126- 
133 et 1933/1,6-15;: le P. J. de MENASCE,, dans Nouvelle Revue 
de Science Missionnaire 1945, p.251: ‘"L'Islam, à n'en pas dou- 
ter, est à ranger parmi les hérésies: la Révélation biblique, 
pour être mal connue, n'y est pas ignorée; elle y est formelle- 
ment rejetée quant aux vérités essentiellesi l'Incarnation et la 
Trinité..." 


Mais cette opinion est insoutenable. Pour être hérétique, pour 
“sortir (haïirein) de la foi chrétienne, il faut... y avoir adhé- 
ré! Ce qui ne fut jamais le cas de Muhammad. Il a connu, certes, 
des éléments de la révélation biblique et du christianisme; il en 
a adopté certains et nié d'autres; il a même voulu se mettre 
dans la mouvance de la tradition biblique, surtout pendant les 
périodes mekkoises. Mais ce fut toujours de l'extérieur, en sui- 
vant sa voie propre et en y intégrant les éléments qui lui 
semblaient concorder avec elle. Il ‘serait plus conforme aux 


98 Histoire de la théologie musulmane 
faits de voir dans l'islam une religion ‘'para-chrétienne'"', du 
genre des sectes gnostiques et judéo-chrétiennes des débuts du 
christianisme, qui faisaient des emprunts au christianisme sans 
y adhérer. Plusieurs auteurs penchent dans ce sens (41). 

GC Opinions "religieuses!" possibles 


Ce sont celles qui tentent de rendre compte de la naissance et 
de l'existence de l'islam comme religion, en tenant compte à 
la fois de l'ensemble des données historiques, de la foi musul- 
mane telle qu'elle se définit aujourd'hui, et des exigences de 
la foi chrétierne telle qu'elle se pense aujourd'hui. De multiples 
essais se font jour d'année en année. Certains auteurs ont tenté 
de repérer des tendances, sinon de classer des opinions (42), 
comme je l'ai fait moi-même, de façon différente d'ailleurs, dans 
les éditions précédentes de ce Traité... 11 vaut mieux y renoncer 
et présenter simplement les essais qui ont eu historiquement, 
et ont encore ,un certain retentissement, ainsi que les tout der- 
niers essais. 


L'islam, héritier d'Abraham par Ismaël 


C'est évidemment L. MASSIGNON cui a mis en valeur cet aspect, 
à notre époque. Certes, le lien entre l'islam et Ismaël avait 
été relevé par les auteurs chrétiens dès le début. S. Jean Da- 
mascène, mort vers 750, en parle longuement et appelle les mu- 
sulmans des ‘Agaréniens'"'. Mais c'est pour mieux les exclure 
de la voie du salut, selon Galates 4,21-31. Le Moyen-Age orien- 
tal et occidental, en particulier les Byzantins, reprendra cette 
argumentation. Massignon, lui, y verra une vocation religieuce: 
assumer la bénédiction d'Ismaël et rassembler les exclus dans 
la mouvance d'Abraham. Voir ce que nous avons dit de sa pen- 
sée et de son "genre littéraire" ci-dessus p.80ss. Il tente ainsi 
de relier l'islam tel qu'il se définit et la révélation biblique. 


Ces idées lancées par L. Massignon ont été reprises, dévelop- 
pées, formulées avec plus de précisions par divers-auteurs, que 
nous avons énumérés p.8lss. Elles servent aussi d'arrière-fond 
doctrinal à bien des entreprises de dialogue et d'accueil entre 
chrétiens, juifs , et musulmans, au nom de la "fraternité en 
Abraham". Ceci peut être fécond, à condition d'éviter un cer- 
tain nombre d'équivoques (43): 


- La fraternité dans l'attitude de foi d'Abraham est certaine- 
ment le point commun le plus sûr et le plus fécond. S'en re- 


mettre totalement à la volonté de Dieu sur soi et sur le monde 
rend tout homme fils d'Abraham. Mais le Coran permet au musul- 
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man de s'y référer explicitement, nous l'avons vu à propos du 
texte du Concile,pp.84-86.C'est le sens du mot ‘isläm", et c'est 
ainsi qu'on peut comprendre le mot du Coran sur "Abraham votre 
père" 22,78. Pour le chrétien, c'est dans le Christ qu'aboutit 
la Promesse faite par Dieu à Abraham d'être le père de multitu- 
des innombrables (Gen.15,1-6; 22,15-18) et c'est par lui qu'elle 
devient universelle. Pour le chrétien, Abraham annonce le Christ: 
Jean 8,56; cf.Mt 3,9; Luc 16,24 ss.; Jean 8,31-59; Mt 1,1; Luc 


1,54 s5s5.,73; Phil. 2,9; 2Cor. 1,20; Eph. 3,6; Hébr. 1,2; à son 
exemple, on obtient la justice par la foi et non par la Loi, Rom. 
4,16-18 et 8,14-17; Gal.3,6-28. Pour le musulman,Abraham annonce 
Muhäammad:Coran 2,128-129. Mais musulmans et chrétiens (et 
juifs) se retrouvent réellement frères en la paternité d'Abraham 
dans la mesure où ils communient à son attitude de foi, au lieu 
de se fermer dans des religions closes et exclusivistes. 


— Par contre, les tentatives faites par les auteurs musulmans 
et par certains islamologues chrétiens pour établir une filière 
généalogique entre Abraham et les Arabes musulmans, en pas- 
sant en général par Ismaël et les Ismaëlites de la Bible, se 


heurtent à de sérieuses difficultés d'ordre historique et doctri- 
nal. 


Sur le plan historique, il faut d'abord tenir compte du genre 
littéraire des ‘généalogies" (ellé toledot) dans la Bible. Elles 
sont essentiellement la mise en forme artificielle du rapport en- 
tre les peuples et les tribus à l'époque de la constitution de 
ces traditions. Cela vaut pour les douze tribus d'Israël, issues 
de douze frères d'un même père, parce que ces douze tribus, 
d'origine disparate, étaient à l'époque groupées et unies en un 
Royaume. Cela vaut pour le ‘'mythe" Abraham-Sara et Agar-Isaac 
et Ismaël, et à fortiori pour les douze fils d'Ismaël (''Ce sont 
là les noms des fils d'Ismaël... selon leurs villages et leurs 
campements; ce furent les douze chefs de leurs tribus" Gen.25, 
16): il vise à donner un sens religieux à la constatation de. 
l'hostilité, sur la base d'une certaine similitude de vie, des 
tribus jismaëlites envers les tribus israëélites. Donc, des frères 
ennemis (44). 


Sur le plan de l'ethnologie, l'origine des peuples arabes est 
obscure. Ce qu'on en sait les fait venir plutôt de l'Est et non 
du Nord, habitat des Ismaëlites de la Bible (45). 


Mais c'est surtout sur le plan doctrinal que cette résurgence 
d'une filiation ismaëlite au Ville siècle et le rattachement de 
l'origine de l'islam à ce rameau abrahamique font difficulté. 
Les Ismaëlites de la Bible n'ont, comme Ismaël, qu'un rôle de 
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faire valoir" du peuple élu et disparaissent ensuite (46). Et, 
surtout, l'Evangile dénie toute valeur salvifique au pur lien 
généalogique avec Abraham: Mt 3,9; Luc 16,24 et s5.; Jean 8, 
37.44, Paradoxslement, rattacher l'islam à Ismaël serait, dans 
la perspective polémique de S. Paul, le meilleur moyen de 1' 
exclure du salut: Gal. 4,21-31, qui reprend l'exclusion formulée 
par Abraham sur Agar et Ismaël et l'applique au peuple juif 
(47). S. Jean Damascène l'avait bien compris. 


Finalement, ces tentatives pour situer l'islam dans le dessein 
divin du salut grâce à une relation à Abraham autre que la 
typologie de la foi semblent présenter plus d'inconvénients que 
d'avantages. Il vaut mieux chercher le sens de l'islam à partir 
des valeurs religieuses qui lui sont essentielles, comme le mono" 
théisme, l'adoration, la soumission à la volonté divine...Certes, 
Abraham tient une place privilégiée dans la tradition religieuse 
dont se réclame le Coran, alors qu'Ismaël n'a qu'un rôle mineur 
et épisodique (48). Mais l'origine de la foi musulmane est la 
Parole de Dieu révélée dans le Coran et transmise par le Pro- 
phète Muhammad. 


Un charisme prophétique partiel 


Plusieurs auteurs reconnaissent une origine divine à la naissan- 
ce de l'islam en admettant un aspect prophétique dans la mis- 
sion de Muhammad et un caractère inspiré dans le Coran, mais 
dans certaines limites et de diverses façons. 


Sur le principe même d'un charisme prophétique en dehors de 
la révélation biblique et chrétienne, la tradition chrétienrie s' 
est plusieurs fois prononcée dans le passé, et l'admet volontiers 
aujourd'hui (49). 


Dans le cas de Muhammad, du Coran et de l'islam, on a propo- 
sé d'y voir le cas d'un charisme (grâce spéciale donnée par 
Dieu, non pour le bénéfice de celui qui le reçoit, mais pour le 
profit spirituel de ceux auxquels le porteur du charisme est en- 
voyé; c'est le cas du prophétisme, du sacerdoce, des ‘révélà- 
tions privées") analoque au charisme prophétique biblique. él 
illuminerait en lui un certain nombre de grandes vérités reli- 
gieuses, tout particulièrement le monothéisme du Dieu révélant, 
mais laisserait dans l'ombre d'autres vérités, qui sont igno- 
rées ou niées (les mystères chrétiens)(50). 
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Dans la première édition de ce Traité, j'avais proposé une autre 
hypothèse: un charisme prophétique partiel pour la période où 
Muhammad et le Coran se mettent sous la mouvance de la tradi- 
tion biblique; il serait ensuite réduit au silence lorsque l'islam 
naissant se sépare et s'oppose à cette tradition, la grâce initia- 
le continuant à animer la vie religieuse de l'islam et des musul- 
mans. Certes, cette hypothèse rendait bien compte de la valeur 
des premières périodes de la révélation coranique, du souffle qui 
les inspire, de la constance méritoire du Prophète devant les op- 
positions... ainsi que de l'inspiration qu'ont trouvée dans le 
Coran tant de hautes vocations religieuses et mystiques au cours 
de l'histoire de l'islam et qui continue aujourd'hui à féconder 
la vie religieuse des musulmans (51). 


Aujourd'hui, j'estime que cette hypothèse est largement dépassée. 
Elle a l'inconvénient de séparer deux phases de la révélation 
coranique, qui sont en réalité très solidaires. Le souffle reli- 
gieux n'est pas moins fort à Médine qu'à La Mekke, même si à 
Médine les préoccupations temporelles, que l'islam refuse de sépa- 
rer des préoccupations spirituelles, sont souvent au premier plan. 
Elle extrapole quelque peu sur ce qu'on peut savoir des faits et 
de la conscience de Muhammad, et sur le mystère de l'action di- 
vine dans le monde. Finalement, elle me semble trop relever d'une 
théologie ecclésiocentrique et ne pas rendre assez compte de l'is- 
lam comme religion globale. 


Une des grandes religions monothéistes 


Une position d'attente serait de situer l'islam dans le dessein di- 
vin du salut en le reconnaissant comme une des plus grandes re- 
ligions de l'humanité, différente de toutes les autres et avec ses 
propres caractéristiques. 


s 


Négativement, cela consiste à renoncer à faire dériver l'islam 
d'une autre religion ou à l'y rattacher par des liens invisibles, 
d'ailleurs niés par tout musulman conscient. Ainsi, l'islam ne se- 
rait ni un ‘schisme pré-biblique" ou ‘post-biblique", ni a for- 
tiori une ‘“hérésie chrétienne". Muhammad ne serait ni ‘prophète 
partiel", ni ‘inspiré de l'extérieur qui a dévié", etc.. Mais l'is- 
lam serait né ‘'sur les marges'' de la tradition biblique, à partir 
d'une expérience de Dieu originale, celle du Dieu unique et des 
exigences de cette foi monothéiste dans la vie personnelle et 
sociale, même si les informations recueillies par Muhammad sur 
les idées religieuses en circulation à son époque et dans le mi- 
lieu arabe ont précédé et alimenté cette expérience originale et 


ont servi ensuite à l'orchestrer, en utilisant des matériaux 
disparates, où se mêlent des éléments de - la tradition 
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biblique et, au moins autant, des éléments de traditions reli- 
gieuses locales. Le tout, passé au critère du monvothéisme tel 
qu'il le conçoit, est puissamment ressaisi et refondu par le 
souffle initial en une synthèse originale. C'est cela même une 
expérience de type prophétique. 


Une telle vision de l'islam s'inscrit assez bien dans les nouvel- 
les perspectives de la théologie des religions non chrétiennes 
(p.89-90,tendance Rahner), dans celles du rôle de l'Eglise dans 
le monde (p. 88), ainsi que dans le schéma (ecclésiocentrique) 
des religions dans le monde, retenu par deux fois par le Concile 
de Vatican Il (Lumen Gentium 16 et Nostra Aetate), qui reprend, 
en l'inversant, celui de l'encyclique Ecclesiam suam de Paul 
VI (1964), éd. Centurion n° 111: 


Les églises chrétiennes - le judaïsme: ce sont les religions ‘"bi- 
bliques''; 


Les religions non bibliques: d'abord les religions monothéistes, 
au premier rang desquelles se trouve l'islam''; ensuite, les 
grandes religions asiatiques, les religions animistes, les non- 
croyants et les athées. 


Ainsi, l'islam est situé comme la première des grandes religions 
monothéistes non bibliques. 


4. Une Parole de Dieu semblable et différente 


Depuis une dizaine d'années, les recherches sur la révélation 
et sur la théologie des religions non chrétiennes en général ont 
conduit à des propositions plus ou moins nouvelles concernant 
le prophétisme de Muhammad, l'origine divine du Coran et l' 
islam dans le dessein divin du salut. Ces recherches sont enco- 
re en cours. Nous ne ferons état ici que de prises de position 


publiques. 
a) Au 2ème Congrès islamo-chrétien de Cordoue (21-27 mars 
1977)(52). 


Le thème central de ce Congrès concernait la réévaluation 
de Muhammad aux yeux des chrétiens et de Jésus à ceux 
des musulmans. Sur la première partie, qui nous concerne 
ici, les communications des chrétiens furent très divergentes, 
allant de la reconnaissance de Muhammad comme prophète 
(G. Basetti -Sani) au refus formel de cette reconnaissance 
(G. Ruiz, qui ne l'admet qu'au plan sociologique et à celui 
de la phénoménologie biblique du prophète, mais la refuse 
au plan théologique de l'histoire du salut) et suscitèrent 
des débats tumultueux. 


b) 
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Plus importante et autorisée nous .semble la ieçon inaugurale 
du Cardinal TARANCON, archevêque de Madrid et alors pré- 
sident de la Conférence épiscopale espagnole (53). Sans se 
prononcer formellement sur la qualité théologique de la mis- 
sion de Muhammad, il invite les chrétiens à une apprécia- 
tion positive de son rôle prophétique, ‘en se fondant sur 


une théologie rénovée des valeurs religieuses qui existent 


en dehors du christianisme". Il relève en particulier chez 
Muhammad la foi au Dieu unique et la soif de justice. Mais 
ceci reste encore bien général. 


La déclaration du P. Claude GEFFRÉ à la Ile rencontre is- 
lamo-chrétienne du CERES, Tunis-Carthage, 30 avril-4 mai 
1979 (54). Cette rencontre portait sur la révélation, ses 
sens et ses niveaux. Dès l'ouverture, les présidents musul- 
mans avaient tous émis le souhait que cette rencontre sur 
la révélation ne s'achève pas sans que les chrétiens ne 
se soient enfin prononcés sur le prophétisme de Muhammad 
et la révélation coranique. Comme souvent dans les congrès, 
chaque orateur lut son texte préparé sans répondre à ces 
questions. C'est pourquoi, lors du débat général de clôture, 
ie P. Geffré fit cette déclaration DORE nous reproduisons 
le texte original au complet: 


"Certains participants ont estimé que le dialogue islamo-chré- 


tien était très difficile parce qu'il y avait au départ un 
déséquilibre insurmontable entre les deux partenaires. Il tient 
essentiellement au fait que les musulmans croient au prophète 
Jésus alors que les chrétiens ne croient pas à Mohamed comme 
prophète. 


A ce sujet, je me permets de faire observer ce qui suit: 


1. Il est certain que les musuimans croient en Jésus comme 
prophète envoyé par Dieu. Mais leur foi en Jésus n'est pas 
identique à la foi chrétienne orthodoxe, sinon ils ne pour- 
raient pas accorder à Mohamed le privilège d'être le plus grand 
et le dernier des prophètes. 


2. Quand on affirme que les chrétiens ne croient pas au pro- 
phète Mohamed, . il faut bien s'entendre sur le sens de cette 
proposition. Sans doute, comme chrétiens, nous ne pouvons pas 
accepter de voir en Mohamed la clôture et le sceau de la pro- 
phétie. Pour nous en effet, la Révélation trouve son accomplis- 
sement dans la personne de Jésus-Christ. Et à cet égard, Jésus 
est plus qu'un prophète: en tant que Fils de Dieu, il est l'é- 
vénement indépassable de la présence de Dieu aux hommes. 
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Mais cela ne nous empêche pas d'accorder au prophète Mohamed 
et au Coran comme Livre sacré un statut tout à fait privilégié 
par rapport aux autres révélations et aux autres traditions 
religieuses de l'humanité. Personnellement, comme théologien 
chrétien, et sans vouloir engager mes autres frères chrétiens, 
je n'hésite pas à dire que la révélation dont Mohamed est le 
messager est une Parole de Dieu qui m'interpelle dans ma foi. 
Je ne dis pas que le Coran est la Parole de Dieu (55), mais 
j'accepte de dire qu'il y à dans le Coran une confession de 
foi du Dieu unique qui me concerne comme chrétien et qui m'in- 
vite donc à considérer Mohamed comme un authentique témoin du 
Dieu auquel je crois. Tous, à l'intérieur de nos trois tradi- 
tions religieuses, nous sommes fils d'Abraham. C'est pourquoi 
je crois pouvoir dire que Mohamed, le Coran et l'histoire reli- 
gieuse de l'Islam comme expérience de Dieu, comme trésor de 
valeurs de prière, d'amour et de justice, font partie à un ti- 
tre tout à fait spécial de l'Histoire du salut qui commence 
avec Abraham et qui s'achèvera avec la fin de l'humanité. 


Si on me demande maintenant pourquoi, comme chrétien, je m'in- 
téresse à l'Islam, je répondrais volontiers que l'Islam est 
pour moi un rappel prophétique de la confession de foi initiale 
d'Israël: Tu adoreras un seul Dieu... La révélation coranique 
m'invite à relire la révélation biblique qui trouve son accom- 
plissement en Jésus-Christ en soulignant l'Absolu du Dieu uni- 
que et en me gardant de tout péché d'idolâtrie. 


Et enfin,je voudrais dire que s'il est vrai que nos frères mu- 
sulmans butent toujours sur le mystère de l'Incarnation, ils 
doivent savoir que nous chrétiens avons une difficulté analo- 
gue à l'égard de leur conception du Coran comme Livre de Dieu. 
Est-ce que justement le but d'une telle rencontre entre chré- 
tiens et musulmans sur la Révélation ne serait pas de nous ai- 
der mutuellement à comprendre comment une Ecriture sacrée peut 
être Parole de Dieu pour nous tout en étant pleinement et radi- 
calement humaine?" 


11 s'agit donc d'une reconnaissance du Coran comme une 
Parole de Dieu. Mais on peut remarquer qu'elle se situe 
ainsi dans la mesure où le Coran renvoie le chrétien à sa 
propre révélation. C'est ce que la théologie chrétienne de 
la révélation appelle, après Moltmann, la ‘révélation du 
sens de la Révélation". 


c) Les propositions du G.R.I.C (1977-1982) 


Le Groupe de Recherches Islamo-Chrétien (GRIC)(56), fon- 
dé en 1977, a pousuivi pendant cinq ans une étude sur 
l'Ecriture, qui s'est achevée en 1982 et dont les résultats 


VI Le prophétisme de Muhammad 105 


ont été publiés en 1987. La troisième partie de cette étude 
| | porte sur ‘"L'Ecriture des uns vue par la foi des autres, 
en particulier une ‘vision chrétienne du Coran". Après une 
partie historique (Bible, Pères et théologiens) et la re- 
cherche de critères conditionnant la reconnaissance d'une 
révélation extra-biblique, on y propose 3 attitudes possi- 
bles. Dans la première, dite ‘existentielle, le chrétien, 
trouvant la plénitude de la foi dans la révélation en Jésus- 
Christ, reconnaît la valeur religieuse de la révélation co- 
ranique sans pouvoir ou vouloir chercher le lien, en Dieu, 
entre ces deux révélations. La seconde, dite ‘classique, 
ne reconnaît du Coran que ce qui est conforme à la révé- 
lation chrétienne (57). La troisième, intitulée ‘une exten- 
sion de la révélation comme histoire et comme sens'", 6e 
présente sous deux formes: celle de la révélation coranique 
comme rappel de la révélation biblique: c'est celle de CI. 
Geffré que nous venons d'exposer (pp. 103-104); et une 
autre qui propose de voir dans le Coran une révélation 
à la fois authentique et formellement différente de la Révé- 
‘ lation en Jésus-Christ et inconciliable avec elle. Les diffé- 
rences et les contradictions tiennent à l'épaisseur humaine 
que traverse la révélation et donc l'Ecriture, Parole de 
Dieu en langage humain (58). 


Notes du Chapitre VI 


l. La bibliographie est très abondante sur ce sujet. On pourra désormais 
se référer à la Bibliographie du dialogue islamo-chrétien, que j'éta- 
blis avec plusieurs chercheurs, qui se veut aussi exhaustive que possi- 
ble, et qui paraît depuis 1975 dans la revue du P.I.S.A.I.: Islamo- 
christiana. On notera ici les ouvrages les plus importants: 


= Pour l'Orient arabe: G. GRAF, Geschichte der Christlichen Arabi- 
Schen Literatur, Vatican, 1944-53, 5 tomes. À dépouiller. 


l a Pour l'Orient byzantin: A.T.KHOURY, Les théologiens byzantins et 
l'Islam. Textes et auteurs (Ville-XIlle s.). Paris-Louvain, Nau- 
welaerts 1969; et IDEM, Polémique byzantine contre l'Islam (VIIIe- 
XlIle S.). Leiden, Brill 1972, 377p. D'autres ouvrages suivront. 


- Pour l'Occident latin: N.DANIEL, Islam and the West, The making 
of an Image, Edinburgh Univ. Press 1960 (ouvrage essentiel}jet IDEM, 
Islam, Europe and Empire, Ed. Univ. Press 1966, 443 p. 
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U. MONNERET DE VILLARD, Lo studio dell'Islam in Europa nel XI e nel 
XIII secolo, Vatican ; Bibl. Apost. Vat. 1944, rééd. 1961, 86 pp. 


J. HENNINGER, Sur la contribution des missionnaires à la connaissance 
de l'Islam, surtout pendant. le Moyen-Age, dans Nouv. Revue de Science 
Miss. (Beckenried, Suisse) 9 (1953), 160-185. 


M.T. D'ALVERNY, "La connaissance de l'Islam en Occident du IXe au XIIle 
siècle, dans Actes de la XIIe semaine Internationale de Spolète.Centre 
italien d'études sur le Haut Moyen-Age, 2-9 avril 1964; voir aussi 
A. MALVEZZI, L'Islam e la Cultura Europea 1957; L. MASSIGNON dans M.W. 
1915, 129-142; GARDET-ANAWATI, Introduction à la Théologie Musulmane, 
191-199; G. ZANANIRI, L'Eglise et l'Islam, Paris, Spes 1969, 388p. 
(superficiel);les auteurs occidentaux sont recensés dans G.PFANMÜLLER, 
Handbuch des Islam-Literatur, Berlin, De Gruyter 1923, 435p. (réper- 
toire très utile). Jean RICHARD, La Papauté et les missions d'Orient 
au Moyen-Age (XIIe-XVe s.),Rome, Ecole Franç. de Rome 1977,325 pp. 
(excellent). 


Voir l'important travail de Youakim MOUBARAC sur "la pensée chrétienne 
et l'islam" dans ses deux thèses. La première, La pensée chrétienne 
et l'Islam. Bilan des recherches. Tome I. Des origines à la chute de 
Constantinople. Thèse de Ille cycle, Paris, Sorbonne 1969, couvrè la 
période qui va du début de l'islam aux “temps modernes" (XVIe s.) et 
est encore inédite. La deuxième (doctorat d'Etat, Paris 1972) couvre 
la suite et a été publiée à Beyrouth sous le titre Recherches sur la 
pensée chrétienne et l'Islam dans les temps modernes et à l'époque 
contemporaine, Publications de l'Université Libanaise, section des 
études historiques XXII. Beyrouth XXVII, 6llp. On pourra consulter 
ma longue recension de cet ouvrage dans ISCH 5(1979), 272-281. Voir 
aussi J.M. GAUDEUL. Voir Annexe n° 11. 


Le texte syriaque de ce "dialogue" (muhäwara) a été publié en fac-simi- 
lé avec une traduction en anglais par A.MINGANA, Timothy's Apology 

for Christianity, Woodbrooke Studies II, Cambridge 1928. J'ai publié 

une édition critique des versions arabes primitives dans ISCH 3(1977) 

107-115, avec introduction, texte critique, trad. fr. et notes. En- 

counters and Clashes (op.cit. Annexe n° 6) I, 34-36; II, 234-245, ue 

Voir Annexe n°12. 


D'innombrables études générales ou monographiques sont consacrées à 
ces influences de la science arabo-musulmane sur l'essor de la civili- 
sation européenne. Les apologètes musulmans modernes mettent souvent 
cet aspect en valeur (les sciences européennes viennent des arabes), 
non sans excès et généralisation. Pour une synthèse objective, on peut 
se référer à Th. ARNOLD et A.GUILLAUME (éd.). The Legacy of Islam, 
Oxford Un. Press 1931, 416p. et nombreuses rééditions. 


Légende présentée à nouveau à la fin du XIXe s. par E. DOUTTE, Mahomet 
cardinal, Paris 1899. Pour le "Roman de Mahon", voir Yvan G. LEPAGE, 
Le roman de Mahomet d'Alexandre du Pont,...éd. critique.Paris,Klinck- 
sieck 1977. 

S.BERNARD ,Opera omnia,éd.J.Mabillon,Paris 1839,tomel, vol.l,col.1257A. 
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10. 


11. 


12°: 


13. 


14. 


Voir KRITZECK James, Peter the Venerable and Islam, Princeton 1964. 

Sur Raymond Lulle, la bibliographie est considérable. Voir l'étude la 
plus récente, celle @e Dominique URVOY, Penser l'Islam; les présupposés 
de l'Art" de Lulle, Paris, Vrin 1980, 440p., et son article "Ramon 
Luile.et l'Islam" dans ISCH 7(1981), 127-146. 


Voir C.COURTOIS, "Grégoire VII et l'Afrique du Nord", dans Revue His- 
torique 1945/1I1,92-122; 193-225. Voir Annexes n° 13. 


Texte dans RAYNALDUS, Annales ecclesiastici, MANSI, tome X, 287-315. 


Sur Nicolas de Cuse, son attitude envers l'islam et sa Cribratio, voir 
l'excellent ouvrage de Ludwig HAGEMANN, Der Kur'än in Verständnis und 
Kritik bei Nicolaus von Kues, Frankfurt am-Mein, Verlag J. Knecht 1976, 
202p. Voir Annexe n° 14. 


"Le Coran est évidemment écrit par Satan, qui s'amuse de cette manière 
à se moquer de Dieu et des hommes". M.LUTHER, Propos de table (Tisch- 
reden), Colloquium "de Turca". 


Sur Voltaire et l'islam, voir Djaväd HADIDI, Voltaire et l'Islam, Paris 


Publ. Orientalistes de France, 1974, 262p. Voltaire, dans le Diction- 
naire philosophique (1764), art. "Alcoran", traite Muhammad de “sublime 


et hardi charlatan". Mais, dans son Essai sur les moeurs (1756), il 


considère l'islam comme une religion juste et simple, centrée sur la 
foi au Dieu unique et bonne pour les Arabes. 


Voir Général Georges SPILLMANN, Napoléon et l'Islam, Paris, Libr. Aca- 
démique Perrin, 1969, 415p., surtout 153-167. 


Sur L. Massignon, la bibliographie est considérable. Signalons seule- 
ment trois ouvrages fondamentaux: 


1. La bibliographie de l'oeuvre de L.M. réunie et publiée plusieurs 
fois par Y. MOUBARAC: la version provisoirement la plus complète 
forme le tome I de sa Pentalogie islamo-chrétienne, Beyrouth 1972, 


p. 7-89; Mais elle ne cesse de se compléter. Voir, par ex.,G.Har- 
pigny, cité ci-dessous, p. 295 ss. 


2. Le Cahier de l'Herne, n°13, "Louis Massignon", dirigé pary.F. Six, 


Paris 1970, 520 p., comporte une soixantaine de contributions, dont 
beaucoup sont importantes. 


3 Guy HARPIGNY, Islam et christianisme selon Louis Massignon, Lou- 


vain-la-Neuve 1981, 332p., dont l'intérêt principal est son. enquê- 
te et ses données sur les aspects chscurs de la vie de L.M., bien 


que l'auteur reconnaisse n'avoir pas eu accès à certains documents. 


Pour les textes de L.M., en dehors de son oeuvre d'Orientaliste, voir 
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15. 


16. 


17. 


18. 


19. 


20. 


les recueils de Parole donnée, éd. V. Monteil, Paris, Julliard 1962, 
440 pp., et surtout Opera Minora, éd. Y. Moubarac, Beyrouth, Där al- 
ma Carif 1963, 3 tomes de 670, 660 et 850 pp. Deux autres tomes sont 
en préparation. La petite biographie de J. MORILLON, Louis Massignon, 
Paris, P.U.F. 1964, 128 pp. est maintenant dépassée par les travaux 
de G. Harpigny. Voir Annexe n° 15. 


Les phrases citées dans ces deux pages sont tirées de lettres privées, 
de la Prière sur Ismaël, la deuxième des trois prières d'Abraham (la 
première et la troisième portent sur Sodome et sur Israël), publiée 
hors commerce, 300 exemplaires, chez Arnault et Cie, Tours 1935, 
73 pp., de R. CHARLES-BARZEL, O vierge puissante, Paris, La Colombe 
1958, ouvrage mineur, mais qui contient une lettre importante de L. 
Massignon p. 59-61, et L.M., Le signe marial, Rythm. Monde 1948/3. 


Voir ANAWATI G.C., "Vers un dialogue islamo-chrétien", dans Revue Tho- 
miste 1964/II, 280-326; 1964/IV, 585-630; R. CASPAR, "Le dialogue is- 
lamo-chrétien, Bibliographie", dans Parole et Mission n°33 (1966/II), 
312-321; n°34 (1966/1I1), 475-481, entre autres. 


Ayant participé comme expert à l'élaboration de ces textes, je me per- 
mets de renvoyer, entre autres commentaires, à celui que j'ai fait— 
pour la collection "Vatican II, Textes et Commentaires", le volume 
Les relations de l'Eglise avec iles religions non-chrétiennes, Paris, 
Cerf, Unam Sanctam 61, 1966, 201-236. On peut voir aussi mes articles 
"Le Concile et l'Islam", dans Etudes 1966, 114-126, et "l'Eglise et 
l'Islam à la lumière du Concile" dans Parole et Mission n°34 (juillet 


1966), 453-474. La commission d'experts pour l'islam au Concile était 
composée des PP. Anawati, Caspar, Corbon et Cuoq, avec le P. Lang, 
du secrétariat pour l'unité des chrétiens comme secrétaire. 


Mgr. Garrone, rapporteur au Concile du schéma Lumen Gentium, expli- 
que ainsi les motifs du refus du premier texte ‘proposé: "Le titre 
"Fils d'Ismaël" est controversé; les musulmans n'ont pas objectivement 
la pure révélation faite aux Pères". 


Voir la liste (provisoire) de ces colloques dans M. BORRMANS, Orienta- 
tions...op.cit., 173-179. Sur le style, les participants et les con- 
clusions de ces colloques et de ceux qui suivront, voir les chroniques 
régulières de la revue Islamochristiana. 


Sur ces prises de position, voir également les articles et les chroni- 
ques d'Islamochristiana depuis 1975, en particulier Lucie PRUVOST, 
"From Tolerance to Spiritual Emulation (An Analysis of official texts 
on Christian-Muslim Dialogue", dans ISCH 6 (1970), 1-9,et Mgr. Pietro 
ROSSANO (Secrétaire du Secrétariat du Vatican pour les Non-Chrétiens), 
Les grands documents de l'Eglise catholique au sujet des musulmans, 
ISCH 8 (1982) 13-23, Michel LELONG, L'Eglise nous parle de l'Islam, 4u 
Concile à Jean-Paul II. Paris, éd. du Chalet 1984, 92 pp. LE 


21. 


22. 


23. 


24. 


| 25. 


26. 
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Voir l'ouvrage classique de L. CAPERAN, Le salut des infidèles, 2 
tomes (historique et théologique), Toulouse 1912 et rééd., amélioré 
en dernière instance par Y. CONGAR, Vaste monde, ma paroisse, Paris, 
éd. Témoignage Chrétien 1959, rééd; "Foi Vivante!"', Cerf, 1966, 222 
pp., et les oeuvres de Ch. Journet, Santos Hernandez... 


Voir en particulier les Semaines de Missiologie de Louvain, de 1947 
à 1965. 


Voir l'article fondamental de Bernard LAMBERT, "Les deux démarches 
de la théologie", dans N.R.T. 1967, 257-380, et J. DANIELOU, "Le pro- 
blème théologique des religions non-chrétiennes", dans Archivio di 
Filosofia, Rome 1956, 209-233 (les deux visions de la Théologie des 
Religions non-chrétiennes). Noter que, ni dans un cas ni dans l'autre, 
la primauté du Christ et son rôle cosmique (Eph. 1, 3-10) ne sont re- 
mis en cause. Il s'agit du rôle de la révélation, de la religion et 
de l'Eglise chrétiennes. 


La bibliographie sur ce sujet récent est déjà très abondante. Voir 
par exemple G. THILS, Propos et problèmes de la théologie des reli- 


gions non-chrétiennes, Paris, Casterman 1966. Un des problèmes les 


plus graves (que ne soulève pas Thils) est de savoir si le "christia- 
nocentrisme" qui marque toute la tradition chrétienne, y compris le 
Nouveau Testament, est essentiel à la révélation chrétienne ou n'est 
qu'un phénomène culturel contingent. Pour une vue d'ensemble de ces 
recherches, on pourra consulter l'article de J. GELOT, "Vers une théo- 
logie chrétienne des religions non chrétiennes" dans ISCH 2 (1976) 
1-57. 


Parmi les nombreux écrits de J. DANIELOU sur ce sujet, on trouvera 
un exposé très clair de sa pensée dans l'article "Christianisme et 
religions non chrétiennes" dans Etudes 1964, 323-336, et dans L'orai- 
son, problème politique, Paris, Fayard 1965, surtout p. 83-103. Les 
auteurs voisins de cette tendance sont de Lubac, Chavasse, Dournes, 
Couturier, Cornelis, Girault, Maurier, etc... Daniélou reprend, en 
le "catholicisant", Karl BARTH, qui oppose radicalement Foi et reli- 
gion-incroyance. Cf. "Gottes Offenbarung als Aufhebung der Religion", 
in Kirchliche Dogmatik, I, ch. 17. 


Dans ses deux articles célèbres "Weltgeschichte und Heilsgeschichte" 
(1959) et "Das Christentum und die nicht-christlichen ‘Religionen" 
(1961), repris dans Schriften zur Theologie V (1962) 115-138. De ces 
deux articles, c'est le premier qui est important, le deuxième abou- 


tissant à la notion malheureuse de "chrétien anonyme". 
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24: 


28. 


29. 


30. 


31. 


Les auteurs représentatifs de cette tendance se font chaque année 
plus nombreux. Citons, après Rahner, SCHLETTE H.R., plusieurs ouvra- 
ges, surtout Die Religionen als Thema der Theologie, Fribourg-Bâle, 
Herder 1963; THILS, cité p.109 note 24; HEILSBETZ Joseph, Theologis- 
che Gründe der nicht-christlichen Religionen, Freiburg, Herder 1967; 


Blomjous, Camps, Cren, Küng, Nys, Pannikar (ou Pannikhar), Schille- 
beckx, Schoonenberg... et le Colloque de Bombay, 25-28 nov. 1964 pu- 
blié par NEUNER J. Christian Revelation and World religions, London, 


Burns and Oates 1967 (communications de Küng, Fransen, Masson, Panni- 
kar). Voir aussi le petit livre de Mgr. P. ROSSANO, Il problema teo- 
logico delle Religioni, Ed. Paoline, Rome. 1975, 120 p., avec .en anne- 


xe la traduction en italien de deux articles allemands de P. Knitter 
et de F. Nietlispach. 


Voir en particulier J. NEUNER (éd.), Christian Revelation and World 


Religions, Londres 1967 (Colloque de Bombay 1964); D.5. Amalorpavadass 
(éd.), Research Seminar on non-Biblical Scriptures, Bangalore (India) 

1975 (Séminaire de Bangalore, déc. 1974); Hans KÜNG, Etre chrétien, 

1974, éd. fr. Paris, Seuil 1978, 90-123; le Cahier Vert 13, Le Chris- 

tianisme et les religions non-chrétiennes, Cahiers de la Tourette, 

lL'Arbresle 1981, etc... 


L'ers 


Le théologien de la mission représentant la pensée de K. BARTH est 
KRAËEMER H., La foi chrétienne et les religions non-chrétiennes, Neu- 
châtel, Delachaux et Niestlé 1956, 172 pp. Karl Barth, peu avant 
sa mort (1966), avait critiqué vertement la position du Concile de 
Vatican II sur les religions non chrétiennes, trop ouverte à son 
goût. Voir aussi l'évolution de ses positions sur la question dans 
Lumière et Vie 80 (nov-déc. 1966) 100, note 31 et H. KÜNG, Dieu exis- 
te-t-i1? éd. fr. Paris, Seuil 1981, 609-610. Voir l'excellent exposé 
de J.P. GABUS, "Approches protestantes de l'Islam", dans J.P. GABUS, 


© À. MERAD, Y. MOUBARAC, Islam et christianisme en dialoque, Paris, 


Cerf 1982, 9-73. 


CAETANI Leone, Studi di storia orientale, Rome 1911, I, 20 ss.; 
LAMMENS H., Le berceau de l'Islam, Rome, Pont. Inst. Biblicum 1914, 
118- 121. Pour la digue de Ma'rib, voir l'article très documenté de 
A. GROHMANN dans E.I. 1° éd. III, 296-311. 


GRIMME H., Mohammed, Münster 1892-1895, 2 tomes. Dès sa parution, 
cet ouvrage a suscité des polémiques et des réfutations pour son ca- 
ractère unilatéral. Voir entre autres SNOUCK-HURGRONJIE . dans Revue 
d'Histoire des Religions 1894, 48-70 et 149-178, qui défend la pri- 
mauté du facteur religieux. Pour les oeuvres de WATT et RODINSON, 


voir ci-dessus pp. 60-61. 
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32. 


33. 


34. 


35% 


36. 


37. 


38. 


Pour le Moyen-Age, voir N. DANIEL, Islam and the West, op.cit., 27- 
28. Pour les temps modernes: Muhammaë hystérique: SPRENGER, Das Leben... 
Op.cit., I, 59; BUHL dans Muslim World 1 (1911), 356-364. Muhammad 
refoulé freudien: M. d'HERBIGMNY, L'Islam naissant, notes psychologi- 
ques, Rome 1929, 206-207; 260-266; J. LEDIT, Mahomet, Israël et le 
Christ, 106-119; R. BLACHERE, Le problème de Mahomet, 34 (allusion); 
NOELDEKE parlait de "surexcitation psychogène". Muhammad épileptique: 
M. RODINSON, Mahomet, 30-35. Voir Annexe n° 16. 


Voir R. BLACHERE, Le problème de Mahomet, 40-41; W.M. WATT, Mahomet à 
La Mecque, 79-85, qui citent des textes de TabarT en particulier. 


"Maladie dont seuls les surhommes sont frappés et où ils puisent une 
vie nouvelle jusqu'alors ignorée, une énergie qui renverse tous les 
obstacles, et le zèle du prophète et de l'apôtre". A. von HARNACK, 
Die Mission und Ausbreïitung, des Christentums, 1° éd. 93, cité par I. 
GOLDZIHER, Le Dogme et la Loi de l'Islam, trad. fr. Paris, Geuthner 
2° éd. 1954, p. 3. Marqué par son explication rationaliste ("modernis- 


te") du phénomène religieux, son jugement ici reste valable. 


En plus du Moyen-Age, i1 faut citer au moins Marracci (XVIIe s.) et 
Muir (XIX® s.). À titre de curiosité, voici ce qu'écrit l'abbé LECANU 
dans son Histoire de Satan, Paris 1861, p. 186: "Le ministre des ven- 
geances divines parut. Mahomet fonda sa religion et son pouvoir en 
l'an 632 (sic). Genséric avait été l'ange exterminateur de cette Egli- 
se d'Afrique si grande, si puissante, si belle... Mahomet allait 1l' 
être de l'une et de l'autre (l'Eglise d'Occident et celle d'Orient)... 
Ainsi Dieu accorde à l'ange infernal la puissance de tenter, puis la 
puissance d'exercer la vengeance envers ceux qui ont succombé à ses 
séductions, de sorte qu'il est lui-même le vengeur des crimes qu'il 
a fait commettre". Pour la période contemporaine, nous préférons ne 
pas citer de noms. Voir Annexe n° .17. 


Voir le célèbre ouvrage de IBN AL-CAWZT, TalbTs Iblis, éd. Le Caire, 
Matba at al-sa®äda 1340/1921 et mon Cours de Mystique musulmane, Rome, 
I.P.E.A. 1968, p. 114. Ibn al-Gawzi est un polémiste virulent de Bag- 
dad, mort en 597/1200. 


Voir S. Thomas, Somme théologige I, g.48, art.3: "Malum est in bono 


sicut in subjecto". 


L'exposé le plus explicite se trouve dans l'article de A. d'ALVERNY, 
dans Etudes, mai 1956, 161-175, surtout 167-170. Voir des allusions 
dans Ch. JOURNET, L'Eglise du Verbe Incarné, Paris, DDB 1951, t. II, 
809-811 ("essai de religion naturelle"); J. JOMIER, dans Parole et 
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39. 


40. 


al. 


42. 


43. 


Mission 7 (oct. 1959), 618-626, surtout 625: "L'Islam reste au plan 
de la religion naturelle"; M. HAYEK dans L'Homme nouveau du 19/6/1960: 
une foi naturelle, mais sous l'effet d'une grâce et au contact avec 
les juifs et surtout les chrétiens, et dans Le mystère d'Ismaël, 1964. 
Pour un exposé rapide sur la controverse récente sur naturel/surna- 
turel, on peut voir H. KÜNG, Dieu existe-t-11? trad. fr. Paris, Seuil 
1981, 600-612. 


Voir par exemple le texte de Cheikh V. Müsä, cité par G.C. Anawati, 
dans mon Cours de Mystique musulmane, 1968 p. 12 et ANAWATI-GARDET, 
Mystique musumane, Paris, Vrin 1961, p. 17 note 10. 


Dans ce sens de l'islam, religion naturelle, on pourrait rapprocher 
ce que dit Daniélou au sujet des religions "païennes", mais en le pre- 
nant, comme Daniélou, au sens positif d'expression de l'effort de 1l' 
homme vers Dieu. Notons d'abord que le terme pagani est né historique- 
ment au IV° siècle alors que les villes étaient chrétiennes et que 
les habitants des villages (pagus) de campagne ne l'étaient pas enco- 
re. Le terme désignait alors tout simplement ce qu'on appelle aujourd" 
hui les "non-chrétiens". Mais si on donne au mot le sens de religions 
animistes, ce ne peut concerner l'islam. Saint Thomas, Somme Théolo- 


. gique IJ-II, q.l0, art. 3 note justement la distinction entre l'oppo- 


sition à la foi chrétienne connue et la corruption des valeurs de la 
foi; le judaïsme est le plus opposé, mais le plus proche quant aux va- 
leurs de la foi. Voir aussi Ch. JOURNET, L'Eglise du Verbe Incarné, 
t. II, p. 801, et Théologie de l'Eglise, p. 345. 


Pour la notion d'hérésie, voir S. Thomas, Somme Théologique, II-II, 
q. 10, art. 6, et Ch. JOURNET, L'Eglise du Verbe Incarné, II, 810, 
qui en conteste l'application à l'islam et parle à son sujet de "simi- 


li-dissidence du christanisme", ce qui est bien vague. 


En plus de l'ouvrage de Y. MOUBARAC cité ci-dessus, note 1, on pourra 
voir G. HARPIGNY, "Muhammad est-il considéré comme un prophète?" dans 
La Revue de Théologie de Louvain, sept. 1975, 312-323 et du même et 
de Y. MOUBARAC, les deux articles de Concilium n° 116 (juin 1976), 
28-38; 39-56. Leur "classification" des tendances leur est personnelle. 


Je reprends ici, en le résumant et en le nuançant, ce que j'ai déve- 
loppé dans la première édition de ce Traité... 1965-1969, 35-38 bis. 
Voir aussi mon article "Abraham en Islam et en Christianisme", dans 
Comprendre série saumon 118 (janv. 1973), texte repris par diverses 
revues, en particulier Sidic (Rome) 15 (1982) 10-16, qui tente de fai- 
re le point sur les éléments commurs et les différences entre les deux 
visions d'Abraham, la musulmane et la chrétienne, pour donner une base 


plus sûre à la "fraternité en Abraham". 
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44. 


45. 


46. 


47. 


On peut ajouter à la liste des auteurs exploitant la fraternité en 
Abraham entre les musulmans, les juifs et les chrétiens, le dernier 
livre de James KRITZECK, Sons of Abraham, Baltimore-Dublin, éd. Heli- 
con 1965, 126 pp., et sur un plan plus large R.C. ZAEHNER, At Sundry 
Times, Londres, Faber and Faber 1962, traduit en français: Inde, Israël, 
Islam: religions mystiques et révélations prophétiques, Paris, Desclée 
de Brouwer 1965, 333 pp. 


Voir G. Von RAD, La Genèse, Paris 1968, 24-26, et la "longue, minu- 
tieuse et consciercieuse discussion" (M. Rodinson) de R.de VAUX, His- 
toire ancienne d'Israël,. des origines à l'installation en Canaan, Pa- 
ris, Gabalda 1971, 157-179. Voir Annexe n° 18. 


Voir M. RODINSON, dans "Histoire Universelle", Encyclopédie de la Plé- 
iade, Paris, Gallimard, tome II; G. RENTZ, article "Arab" dans E.T. 
2° éd., I, 564-574, Pour la critique de la référence ethnologique des 
Arabes à Ismaël, voir R. DAGORN, La Geste d'Ismaël d'après l'onomas- 


tique et la tradition arabes, Genève, Libr. Droz, et Paris, Libr.Cham- 
pion 1981, 480 pp. et ma recension critique dans ISCH 8 (1982) 280- 
286. 


Voir J.M. BABUT, "Ismaël, fils d'Abraham; essai de théologie biblique" 
dans Le Monde non Chrétien 1957, n° 43-44, 274-295. 


Les auteurs qui soutiennent le lien entre l'islam et Abraham par Is- 
maël parlent volontiers de l'islam comme d'un "schisme pré-biblique", 
soit parce que le régime "biblique" commence avec Moïse et la Loi du 
Sinaï, alors qu'Abraham n'est "ni juif ni chrétien", étant antérieur 
à Moïse et à Jésus (Coran 3, 65-67), soit parce que Ismaël serait le 
fils de "Abram" avant qu'il ne devienne Abraham, l'homme de la Promes- 
se (Gen. 17,5). D'autres auteurs, sensibles au fait que les emprunts 
coraniques à la tradition biblique dénotent une dépendance de la tra-. 
dition rabbinique post-christique plutôt que de la Bible elle-même, 
parlent d'un "schisme du judaïsme post-christique". Tout ceci ne peut 
rendre compte de l'islam comme tel. Enfin, il faut souligner, par ac- 


‘ quit de conscience, une oeuvre récente et pas encore oubliée, malgré 


son volume et le trouble qu'elle a pu susciter en son temps dans quel- 
ques esprits: Hanna ZACHARIAS, De Moïse à Mohammed. L'Islam, entrepri- 
se juive, Paris, éd. du Scorpion (sic) 1955-1960, 4 tomes, les deux 
derniers posthumes, de 350 pages chacun, et résumée dans un petit li- 
vre truculent et venimeux Vrai Mohammed et faux Coran, Paris, Nouve]l- 


les Editions Latines 1960, 252 pp. Voir les mises au point de J. Jo- 
mier dans Etudes 1961, 82-92 et de R. Caspar dans Informations Catho- 
liques Internationales n° 140 (15/3/1961), 31-32. Muhammad aurait été 
catéchisé par le rabbin de La Mekke et le curé (sic) de Médine, mais 
n'aurait pas bien compris leur enseignement, si bien que l'islam se 
rait une pâle et inconsciente déformation du judaïsme. Une fois de 
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a8. 


49. 


50. 


51. 


plus, à partir de données admises depuis longtemps, les sources bibli- 
ques du Coran, on tire des extrapolations sans aucun fondement. Depuis 
la mort, en 1959, de H. Zacharias, pseudonyme du P. A. Théry, savant 
dominicain spécialiste du Moyen-Age, le relai a été pris par l'abbé 
Joseph BERTUEL, curé de Pomérolis (Hérault), qui avait déjà édité les 
tomes III et IV du De Moïse à Mohammed, et qui vient de reprendre les 
idées de H. Zacharias dans L'Islam, ses véritables origines, Paris, 
Nouvelles Editions Latines 1981, avec une préface de l'amiral Auphan. 


Certes, l'islam actuel se reconnaît issu d'Abraham par Ismaël. Mais 
ceci n'apparaît pas évident dans le Coran, et la tradition musulmane 
a mis trois siècles pour se réclamer d'Ismaël (voir les discussions 
au sujet du fils d'Abraham à immoler, qui n'est pas nommé dans Coran 
37, 99-113. Aux trois premiers siècles, c'est toujours Isaac; ensuite, 
mais pas toujours, c'est Ismaël). Voir le point de vue de M. TALBI 
et ses judicieuses remarques dans son article "La foi d'Abraham; le 
sens d'un non-sacrifice", dans ISCH 8 (1982) 1-11. Voir Annexe n° 19. 


Dans le passé, on cite le plus souvent, S. Justin, S. Clément d'Alexan- 
drie et son école... Pour la période actuelle, on peut relever au Con- —" 
cile de Vatican II, la reconnaissance que le mouvement oecuménique, 
né hors de l'Eglise catholique, a été inspiré par l'Esprit-Saint (Dé- 
cret sur l'Oecuménisme:Unitatis redintegratio n°1), que les religions 
non chrétiennes peuvent venir d''"initiatives religieuses" (Ad Gentes 
n° 3), et Paul VI, au retour du Congrès de Bombay a déclaré le 8 dé- 
cembre 1964, citant (à contre-sens!) S. Augustin, Contra Faustum 19,2: 
"Il n'est pas douteux que les païens ont aussi leurs prophètes" (D.C. 
1965, 23). Pour la notion théologique de "prophète" avant et après 
le Christ, voir Y.M. CONGAR, Vraie et fausse réforme dans l'Eglise, 
Paris, Cerf, Unam Sanctam 20, 1950, 196-228. I1 distingue en particu- 
lier la prophétie (révélation, tradition) constitutive du dépôt révé- 
lé (A.T. et N.T.) et la prophétie explicative qui vit dans l'Eglise 
après la mort des Apôtres et analogiquement en dehors. Sur la doctrine 
de l'Ecriture, des Pères et des théologiens anciens et actuels concer- 
nant la possibilité d'une révélation en dehors de la lignée juive et 
chrétienne, voir ma série d'articles dont le premier a paru dans ISCH 
8 (1982), 25-55 "Pour une vision chrétienne du Coran". 


Proposé par Ch. JOURNET aux Journées Romaines 1960, et déjà par L. 
Massignon: "Mohammed est éclairé sur certains points, non sur d'au- 
tres", lettre à Mme CHARLES-BARZEL, O Vierge puissante, 59-61. Voir 
aussi M. HAYEK, be mystère d'Ismaël,245-246. 


Pour plus de détails, voir la première édition de ce Traité 40-41. 
Cette hypothèse reprend l'idée de S. Thomas, Somme Théologique, II- 
II, q. 174, art. 6 sur la prophétie "directive", signalée déjà par 


52. 


53. 


54. 


55. 
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J. LEDIT, Mahomet, Israël et le Christ, 1956. Elle peut s'illustrer 


de plusieurs cas, dans l'histoire de l'Eglise, où Dieu suscite des 


“hommes de Dieu", dans les peuples non encore évangélisés, qui annon- 
cént et préparent l'arrivée des envoyés chrétiens: Actes 10, 44-47; 
11,15; 15,8; Ad Gentes 3 et 4; Montezuma au Mexique en 1520; en Ougan- 
da en 1879.... 


Pour aider à répondre à la question d'amis musulmans qui nous deman- 
dent si nous croyons que Muhammad est prophète, voir les documents 
élaborés par un groupe de travail à Tunis en 1974: A demander à la 
Prélature de Tunis, 4 rue d'Alger, Tunis. La dernière des pistes de 
réponses proposées consiste à dire que nous croyons que Muhammad est 
prophète, mais que, pour un chrétien, la plénitude de la prophétie 
se trouve en Jésus-Christ:"Pour répondre aux questions qu'on nous 
pose", ch. I. 

Sur ce Congrès, voir Emilio GALINDO AGUILAR, "The Second International 
Muslim-Christian Congress of Cordoba (march 21-27, 1977)", suivi de 


deux témoignages de participants, dans ISCH 3 (1977) 207-228. 


Le texte du cardinal Tarancon a été reproduit, en version française 
dans la Documentation Catholique n° 1720 (15 mai 1977). 480-483. 


Le P. C1. GEFFRE, dominicain, est professeur de théologie à l'Institut 
Catholique de Paris, responsable du cycle du doctorat et spécialiste 
de la théologie de la révélation. À ce titre, il anime les rencontres 
judéo-christiano-musulmanes. (rencontres de Sénanque) et est un des 
membres du GRIC. La rencontre islamo-chrétienne dans le cadre de 1le- 
quelle le P. Geffré a fait sa déclaration fait partie d'une série de 
rencontres semblables (la 3° a eu lieu en mai 1982), organisées par 
le Centre d'Etudes et de Recherches Economiques et Sociales (CERES) 
de Tunisie, et elle portait sur la révélation. Sur cette rencontre, 
voir M. BORRMANS, "La deuxième rencontre islamo-chrétienne de Tunis 
(30 avril - 4 mai 1979)", dans ISCH 5 (1979) 221-242. Les contribu- 
tions à cette rencontre ont été publiées par le CERES: La deuxième 
rencontre islamo-chrétienne: sens et niveaux de la révélation, Cartha- 
ge 30 avril - 4 mai 1979, Public. du CERES, Série Etudes Islamiques 
n° 6, 1981, 361 pp., arabe + 354 pp. français. Le texte de la décla- 
ration du P. Geffré est pp. 249-251. Mais nous reproduisons ici les 
pages dactylographiées du P. Geffré, dont certains détails, majuscu- 


les entre autres, ont été mal reproduits. Voir Annexe n° 20. 


Le P. Geffré a été amené à donrer cette précision dans ce texte qu'il 
a envoyé après la Rencontre, car, lors de sa déclaration orale, la 
traduction simultanée du français à l'arabe avait rendu "Le Coran 
est une parole de Dieu" par "Le Coran est. la Parole de Dieu" ("Al- 
Qur'än huwa Kaläm Alläh). 
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Sur le GRIC, son origine, son style, son programme et sa charte fonda- 
mentale "Orientations générales pour un dialogue en vérité" voir mon 
article dans ISCH 4 (1978) 175-186. Ensuite, chaque numéro annuel de 
ISCH donne le Compte-rendu de chaque réunion annuelle du GRIC dans 
la partie "Notes et Documents". Voir aussi GRIC, Ces Ecritures...(op. 
cit. ci-dessous n. 58), Introd. pp. 5-22. 

C'est la position présentée ci-dessus p. 100, n° 2. 


Les fondements théologiques de cette attitude sont longuement dévelop- 
pés dans le texte du GRIC. Notons seulement deux points essentiels: 
d'une part, aucune Parole de Dieu en langage humain, même dite par 
la Personne du Verbe incarné en Jésus-Christ, ne peut épuiser le mys- 
tère de Dieu et de sa Parole éternelle. D'autre part, la Parole de. 
Dieu dite en Jésus-Christ est, pour la foi chrétienne, la révélation 
la plus profonde, "insurpassable", jamais dite sur Dieu et sur l'hom- 
me, mais elle n'est ni absolue, ni exclusive. Voir aussi le numéro 
spécial de Lumière et Vie (Lyon), n° 163 (juillet 83) "Foi islamique 
et foi chrétienne", consacré aux approches théologiques de l'islam 
et du christianisme, en particulier l'article de Claude GEFFRE: "Le 


Coran, une Parole de Dieu différente?", 21-32. DR 


Le dernier ouvrage du Bishop Kenneth CRAGG, Muhammad and the Christ- 
ian, London, Darton, Longman and Todd, et New-York, Maryknoll, Orbis 
Books, 1984, 180 pp. traite du problème de la reconnaissance de Mu- 
hammad comme prophète par les chrétiens. Il y répond positivement, 
tout en rappelant que, pour les chrétiens, Jésus est plus qu'un pro- 
phète. Cet ouvrage vient d'être traduit en italien: Kenneth CRAGG, 
Maometto e il cristiano: Un problema che attende risposta. Torino. Soc. 
Editr. Internaz. (SEI) 1986, 271 pp. 

D'un point de vue catholique, qui se veut oecuménique, le dernier ou- 
vrage de Hans KUNG, Christentum und Weltreligionen; Hinführung zum Dia- 
log mit Islam, Hinduismus und Buddhismus, Munich, Piper & C°, 1984; 
trad. fr. Le christianisme et les religions du monde: Islam, hindouis- 
me, bouddhisme. Paris, Seuil 1986, 615 pp., a un double intérêt: d'a- 
bord, chacune de ces religions est exposée par un spécialiste, puis, 
H. Küng intervient après chaque section et donne "une réponse chrétien- 
ne" (pour l'islam, Josef VAN ESS et H.K. pp. 21-188). Sur le "prophé- 
tisme de Muhammad", H.K. propose la formule de "correctif prophétique" 
et celle reprise du Coran, d'"avertisseur prophétique" (p. 186). Mais 
l'ensemble des réflexions de H.K. sur la prophétie (pp. 40-64), l'Etat, 
le droit et le culte (81-105), Dieu et l'homme (125-143), l'Islam et 
Jésus (159-187), est à approfondir. On y trouve de nombreuses analo- 


gies avec ce qui a été dit ici. 

Le travail du GRIC sur l'Ecriture vient enfin de paraître: GROUPE DE 
RECHERCHES ISLAMO-CHRETIEN (GRIC), Ces Ecritures qui nous questionnent: 
La Bible et le Coran, Paris, éd. Le Centurion 1987, 160 pp. Les trois 
propositions dont nous venons de parler sont exposées pp. 97-122. 


DEUXIÈME SECTION: 


DE MUHAMMAD A NOS JOURS 
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CHAPITRE VII. 


DE MUHAMMAD AU MOTAZILISME 


(1/VIle 5. — 11/Vllle s.) 


1. REPERES HISTORIQUES 


À la mort de Muhammad, la Communauté musulmare de Médine 
voit apparaître des clivages et des tensions porteuses des partis et 
des scissions à venir: 


_- Les Hashémites (Banü Haä$im), la famille naturelle du Prophète, 
dirigée par AIT, cousin et gendre de Muhammad, dont il a épousé la 
fille Fätima, qui lui a donné deux fils: Hasan et Husayn, alors âgés 
de 7 et 6 ans. Un des oncles du Prophète, “Abbäs, converti tardivement 
et ancêtre des califes Abbassides, en est proche. 


- Les Emigrés (muhäbirun), dirigés par Abü Bakr et “Umar, les 
deux premiers califes, avec leurs filles “A'isa et Hafsa, femmes du 
Prophète. Les Auxiliaires (Ansär) médinois se rallieront à eux et for- 
meront le groupe de Médine, gardiens jaloux de la pure tradition 
(sunna) prophétique. C'est le noyau religieux de l'islam primitif. 


_ Les Omeyyades (Banü Umayya ou Umawiyyun), patriciens mek- 
kois, souvent convertis de la onzième heure, qui rêvent de récupérer 
leur pouvoir tribal par-delà l'intermède Muhammad. Leur "“lobby'' est 
guidé par Abü Sufyan et son fils Mutäwiya, futur fondateur du califat 
omeyyade de Damas. Un de leurs parents, “Utmän b.‘Affän, un des pre- 
.miers convertis, leur sert de paravent. | 


. . V7 ; : ë 
1. Les quatre premiers califes l'rä$idun'" {qui suivent la bonne .di- 


rection).632-658 


ABU BAKR est donc "investi" calife (halïfat al-rasül: lieu-tenant 
du Prophète) par la Communauté, grâce à l'énergie et l'habileté de 
“Umar. AIT se sent frustré et les Cmeyyades attendent leur heure. Le 
califat de Abü Bakr durera deux ans, de 632 à 634. 


Abü Bakr a aussitôt à faire face à une révolte-apostasie (ridda) 


quasi générale des tribus arabes superficiellement ralliées à l'islam 
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au temps du Prophète. Des "faux-prophètes" se lèvent et prêchent des 
messages religieux rivaux de l'islam: Musaylima et sen “Coran” au 
nom du Rahmän, au Yamäma; la ‘’prophétesse" Saÿah chez les Banü 
Tamiîm, au Nejd, Arabie centrale. La reconduête est très dure, se fait 
au prix de sanglantes batailles dans lesquelles tombe un nombre consi- 
dérable de Compagnons (sahäba) de la première heure, ‘gardiens" 
(huffäz) du Coran. L'islam, qui a failli périr dans cette épreuve, en 
sort vainqueur grâce à la valeur de ses généraux, Khälid b. Wälid 
en particulier. 


La ridda à peine surmontée, commence l'expansion de l'islam 
hors de l'Arabie. C'est l'ère des ‘grandes conquêtes" (futühät). En 
633, Hira, la capitale des Lakkhmides, au sud de l'Iräq, est conquise. 
En 634, la victoire décisive de Afnadayn (entre Jérusalem et Gaza) sur 
les Byzantins et leurs alliés Ghassänides, qui se rallient d'ailleurs 
aux musulmans et font pencher le sort de la bataille, "ouvre" toute 
ia Palestine aux musulmans. 

a 

Abü Bakr meurt de mort naturelle (c'est le seul cas parmi les 
quatre premiers califes) en 634. 


ÉUMAR lui succède par cooptation et règne de 634 à 644. Il est 
souvent considéré comme le ‘deuxième fondateur" de l'islam par ses 
qualités de chef et d'organisateur de l'Etat. Les grandes conquêtes 
font un nouveau bond. Damas est prise en 635 et la victoire du Yar- 
mouk, en 636, sur les Byzantins, donne toute la Syrie-Palestine aux 
musulmans. À l'Est, la Mésopotamie est conquise sur les Perses Sassa- 
nides à la victoire de Qädisiyya, en 636, qui permet la prise de la 
capitale Séleucie-Ctésiphon. Elle est remplacée par deux villes-bases 
militaires musulmanes, Kufa et Basra, au sud de l'Iräq, qui seront 
aussi les foyers de l'activité intellectuelle de l'islam aux deux premi- 
ers siècles et de nombreuses révoltes. 


A l'Ouest, commence la ‘chevauchée des cavaliers d'Alläh'' qui 
les conduira jusqu'à l'Atlantique et en Europe. D'abord, l'Egypte, 
conquise par “Amr b. al-‘As de 640 à 642. Il prend le ‘'vieux-Caire" 
("Babylone") et fonde à côté. la ville de Fustät, aujourd'hui englobée 


dans le Caire, puis c'est la prise d'Alexandrie en 642. 


Umar, après avoir organisé la magistrature (qadä'), les bu- 
reaux (diwän - dawäwiîn), le régime des ‘Scripturaires'' (dimma), meurt 
assassiné à Médine par un esclave chrétien ou zoroastrien (vengeance 
personnelle cu conspiration?). 


VII Les premières écoles 1281 


SUTMAN (644-656) est élu calife per un conseil restreint (Sürä) 
de six membres ( “Ali, “Utmän, Zubayr, Talha, Sa<& b. AbT Waqqäs, 
‘Abderrahmän b. “Awf). Derrière “Utmän, pieux et bon mais faible, c'est 
le clan des Omeyyades qui arrive au pouvoir et pratique le népotisme. 
Mu <awiya, fils d'Abü Sufyän et descendant, comme le calife “Utmän, 
d'Umayya, ancêtre de la famille des Omeyyades (° Utmän et Mu‘äwiya 
étaient petits-cousins.) est nommé gouverneur de la Syrie et s'installe 
à Damas. Des conspirations se nouent contre les Omeyyades et “Utmän 
est assassiné à Médine par des révoltés égyptiens. C'est la première 
fois que des musulmans s'entre-tuent et tuent leur calife. La conscience 
musulmane gardera durablement le souvenir de ce choc psychologique 
et le surnommera ‘la grande épreuve-tentation'" (al-fitna al-kubrä). 


SAIT est soupçonné d'avoir trempé dans le complot et le meurtre de 


c _ # z s: 
Utman et. s'en défendra vainement toute sa vie. 


Sous le califat de “Utmän, les grandes conquêtes ont continué en Asie 
mineure, en Arménie et vers l'Ouest par des raids en Libye. 


CALI (656-661) est finalement élu calife sous l'influence des 
meurtriers de “Utman. Mu‘äwiya, gouverneur de Damas et chef du clan 
Omeyyade depuis la mort de son père Abü Sufyän vers 653, refuse de 
reconnaître “AIT comme calife. De leur côté, les "grands électeurs" Talha 
et Zubaÿr, avec la complicité de 'isa, l'éternelle ennemie de AIT, se 
révoltent contre ce calife mal élu et se retirent à Basra. ‘Ali marche 
contre eux et les bat à la ‘bataille du chameau‘, décembre 656, ainsi 
nommée parce que ‘Â'ida, selon la coutume antique, accompagnait son 
parti à la bataille, montée dans un palanquin sur un chameau. A sa 
grande honte, elle est faite prisonnière par ‘AIT. | 


En 657, la lutte pour le califat s'engage entre FAIT et Mu‘awiya. 
‘AIT a d'abord l'avantage. Mais à la rencontre décisive de Siffin, les 
Syriens de Mu‘äwiya recourent au stratagème de mettre des exemplaires 
du Coran au bout de leurs lances, selon les traditions à couleur histo- 
rique, et les partisans de SAIT, le parti piétiste, renoncent à leur 
avantage. Mu<äwiya fait accepter par “AIT la constitution d'un tribunal 
d'arbitrage, qui se réunit à Adruh. Le représentant de “AIT, Abü Müsa 
al-AË ‘art, ancêtre du théologien, admet maladroitement la déchéance 
des deux prétendants au califat. “AIT refuse de reconnaître cet accord 


et Mu‘äwiya, arguant du parjure de “AIT, se fait proclamer calife en 


658. 


Un certain nombre de partisans de SAIT lui reprochent d'avoir 
accepté ur jugement humain sur la validité de son califat et protes- 
tent que le jugement n'appartient qu'à Dieu (1à hukma illä 1i-Liäh!) 
et ‘sortent de son parti; d'où leur nom, les Khärijites (hawärig). 
“AIT les combat et les décime à Nahrawän (juillet 658). 
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En 40/661, “AIT est assassiné à Küfa par un khärigite, Ibn 
Mulgarm, pour venger les morts de Nahrawän. Une partie de ses fidèles 
se rallient à Mu‘aäwiya; ce sont les murji'îtes opportunistes; les autres 
restent fidèles à sa mémoire et à sa lignée: ce sont les "partisans" 
ou chT‘ites (ST“a: parti.:. de‘AIT). Le tombeau de “AIT est localisé par 
la tradition à Naÿaf en Iräq. 


2. Le califat omeyyade de Damas (658-750) 


Mu“äwiya fonde la dynastie des califes omeyyades (Banü Umayya) 
et "innove'' en faisant reconnaître son fils Vaztd comme son successeur 
en 679, avant sa mort en 680. Le califat, d'électif devient héréditai- 
re. Mu‘äwiya organise remarquablement l'empire (mulk), en s'appuyant 
sur l'armée syrienne et sur l'aëministration héritée des Byzantins, où 
servent de nombreux chrétiens, dont Sarfün, le père de S. Jean Da- 
mascène, qui fut le premier ministre du trésor de Muäwiya. Son père, 
Mansür b. Sargün, était déjà fonctionnaire de l'administration dès la / 
conquête de Damas par les musulmans. Son fils, S. Jean Damascène, 
commença sa carrière à ce ministère, avant de se faire moine à la 
laure de S. Sabas vers 720. 


Sous les Omeyyades, les grandes conquêtes prennent une nouvelle 
dimension. Byzance est attaquée par terre et par mer, et deux fois 
bloquée par la flotte musulmane. A l'Est, c'est la conquête du Caucase 
(Khazars), de l'Iran en 664, et de 1à vers le Sind (Pakistan actuel) 
et Lahore, d'une part, vers la Transoxiane (Bokhära, Samarqand) 706- 
715, avec l'envoi d'une ambassade en Chine en 725. A l'Ouest, Tripo- 
li est conquise en 647, et de là “Uqgba b. Näfi° entreprend la conquête 
de l'Ifrtqiya, fonde Kairouan en 670, traverse l'Afrique du Nord en 
682 et fait baigner ses chevaux dans l'Atlantique. Il est tué en 683 
au sud de Biskra par des Berbères. Carthage est prise en 698. En 
711, Tariq traverse le détroit de Gibraltar (Djebel Tariq); les Pyré- 
nées sont franchies en 719 et en 725, et des raids sont poussés jus- 
qu'à Autun et Luxeuil. Mais en 732 Charles Martel arrête l'avance 
musulmane à Poitiers et refoule ses armées au-delà des Pyrénées. 
Dès le permier siècle de son existence, l'islam a atteint ses frontières 
pour des siècles. 


De 748 à 750, des révoltes centinuelles des Khärigites et des 
Shi “ites en Iraq affaiblissent le pouvoir omeyyade. La propagande 
abbasside, partie du Khoräsän, se répand en Iraq. Le dernier des 
Omeyyades, Marwän, est vaincu par les Abbassides sur le Zab (Iräq) 
et est tué en Egypte. Un des Omeyyades, “Abderrahman, s'enfuit au Ma- 
ghreb et fonde en Espagne (Cordoue) la dynastie des Omeyyades d' 
Espagne (756-1031), tandis que le califat passe aux Abbassides (750- 
1258). 
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11. L'ACTIVITE RELIGIEUSE AU 1° SIECLE 


C'est au cours de cette période que naissent les sciences reli- 
gieuses musulmanes de base, tandis que la Communauté islamique 5e 
scinde en trois branches qui subsistent jusqu'à nos jours. 


1. Naissance des sciences musulmanes de base 


_ LE CORAN. Transmission, recension et commentaire. 


C'est la source essentielle de l'islam. Prêché par Muhammad 
entre 610 et 632, il est mémorisé (hafiza) par les Compagnons, dont 
certains se spécialisent dans cet art: les huffaz ‘gardiens du Coran", 
ou qurrâ' ‘lecteurs, ou hamala ‘porteurs du Coran. Mémoire essen- 
tiellement orale, s'aidant secondairement de graphies rudimentaires sur 
ostraca, omoplates de chameau, tiges de palmiers. Des recueils indi- 
viduels de sourates commencent à se) former et des différences de ‘lec- 
ture" apparaissent. 


Abu Bakr s'inquiète de ces divergences et surtout de la mort 
de nombreux huffaz lors des dures batailles de la Ridda, au Yamäma 
en particulier. Sur le conseil de “Umar,. il charge Zayd b. Täbit, secré- 
taire du Prophète, de rédiger une recension officielle, en fixant le 
ductus consonantique sans points diacritiques ni voyelles. Mais d'au- 
tres recueils continuent à circuler, notamment le mushaf (recueil) de 
Ubayy et ceux de Ibn Mas“üd, de “AIT... 


C'est “Utmän, le troisième calife (644-655), qui décide de consti- 
tuer un recueil officiel, unique et définitif du texte du Coran. Zayd 
et une commission établissent ce texte à partir du premier recueil de 
Abü Bakr, transmis par celui-ci à Umar, qui l'avait légué à sa fille 
Hafsa. Une fois établi, ce ‘’mushaf de “Utmän'" est envoyé en copies aux 
quatre (ou sept) ‘capitales (amsäar): Médine, Damas, Küfa et Basra, 
et les ‘'recueils" rivaux d'Ubayy, Ibn Masüd, etc... sont détruits ou 
brûlés, ce qui suscite des protestations, à KuUfa par exemple, fidèle 
au recueil de Ibn Mas<üd... Mais les recueils détruits continuent à 
vivre dans la mémoire des gens et influencent la "lecture" du recueil 
de “Utmän, qui ne portait ni points diacritiques ni voyelles. D'où la 
naissance des sept, dix ou quatorze "lectures" (qirä'at) possibles et 
canoniques du même ductus consonantique, et la naissance de la 
“science des lectures" (“ilm al-qirä'at). Ce n'est que vers 700 que le 
calife omeyyade ‘Abd al-Mälik (685-705), sous l'influence de Hagÿäg 
Db. Yüsuf, gouverneur de l'Iraq, fait inventer les points diacritiques 
et les voyelles pour compléter la fixation du texte officiel du Co- 
ran (1). 
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Parallèlement, les premiers Commentaires (tafsir) du Coran ap- 
paraissent. Ils sent encore élémentaires, portent sur des points de dé- 
tail pratiques et illustrert le Coran far des hadiths ou des emprunts 
à la tradition biblique (isrä'ïiliyyat). Ils seront intégrés dans les 
grands commentaires qui commencent au Ille/IXe siècle, ou sont encore 
inédits. Les principaux auteurs sont Wahb b. Munabbih (mort en 110/ 
728), Ka b al-Ahbär (32/652), Muqätil b. Sulayman (150/767), Ibn 
Salläm (231/845)... Plus tard, les grands commentaires, de TabarT 
(311/923), ZamahSart (538/1144), Razi (606/1209), Baydawt (685/1286), 
AlüsT (1270/1854), de M. “Abduh et R.Rida dans le Manär (début du XXe 
siècle) représenteront les diverses tencances de la théologie musulmane. 
Et aujourd'hui paraissent sans cesse, dans les revues ou en volumes, 
des comméntaires modernes du Coran, qui reflètént en partie les ten- 
dances actuelles de l'islam (2). 


= LE HADITH. 


Après le Coran, c'est la deuxième source de la foi musulmane. 
Il transmet, par une chaîne (isnad) ininterrompue de garants qui se 
sont réellement rencontrés ét se sont transmis de génération en généra- 
tion (tabaqat) ces traditions. orales, un texte (matn) qui est soit une 
parole soit une ‘coutume (sunna) du Prophète où d'un de ses Compa- 
gnons (sahäba). Le Hadith a pour rôle soit d'expliciter un texte obs- 
cur du Coran, soit de compléter ses silences, par exemple au sujet du 
nombre de prières à faire chaque jour. Mais on chargea bien vite le 
Hadith de répondre à toutes les questions nouvelles que suscitait la 
vie de la Communauté, par exemple face aux tendances à l'ascétisme 
et à la mystique, ou au sujet de problèmes doctrinaux et même poli-. 
tiques (mérites respectifs des premiers califes, puis des Omeyyades ou 
des Abbassides). Le Hadith proliféra et on "forgea" sans retenue des 
hnadiths ‘'inventés"' (mawdu®), jusqu'à ce qu'au Ille/IXe siècle la cri- 
tique, surtout externe et portant sur l'isnäd, s'efforce de séparer les 
hadiths ‘authentiques (sahïh) des hadiths inventés et de qualifier 
le degré de fidélité des hadiths retenus. 


La collecte, la transmission, puis la critique du Hadith fut, 
aux premiers siècles et longtemps après encore, la ‘'science'"' (<ilm) par 
excellence, et le savant musulman était d'abord un ‘traditionniste" 
(muhaddit)(3).. 


- LE FIQH. 


C'est le "Droit canonique" musulman. Il a pour but d'appliquer 
à la vie pratique dans tous ses détails, sur le plan individuel, fami- 
lial et social, les prescriptions du Coran et du Hadith. Il se développe 
rapidement, sous la pression des besoins. Quatre ‘'écoles'' ou ‘rites 
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juridiques (madhab-madähib) se constituent à la suite de quatre chefs 
d'école (imäm-a'imma) réputés avoir joui pleinement de la faculté d' 
interprétation personnelle (igtihäd): 


Le rite malékite, fondé par Mälik b. Anas, de Médine, mort en 179/715, 
privilégiant le Hadith. 

Le rite hanéfite, fondé par Abu Hanïfa, de Küfa, mort en 150/767, pri- 
vilégiant l'opinion (ra'y). 

Le rite chaféite, fondé par Al- Safi DE mort au Caire en 204/820, qui 
privilégie l'igmac. | 

Le rite hanbalite, fondé par Ahmad Ibn Hanbal, mort à Bagdad en 241/ 
857, le plus strictement littéraliste, basé sur le Coran et le Hadith, 
à l'exclusion de tout raisonnement. : 

Ces quatre "rites" se partagent encore le monde musulman, selon des 
principes et des applications légèrement différentes.(4) 


Le fiqh est la science théorique de base de la pensée musulma- 
ne, et les futurs "théologiens" (mutakallimun)musulmans seront d'abord 
des juristes ou ‘“jurisconsultes'" (fuqaha'). On a pu relever une liaison 
de fait entre les écoles de théologie et les rites juridiques, qui corres- 
pond réellement à des tendances idéologiques communes: Les premiers 
Jabarites et A$Carites seront de rite malékite; les Moftazilites et Mätu- 
ridites, plus rationnels, seront de préférence hanéfites; les grands 
A$ “arites seront chaféites; et toutes les tendances "intégristes" de l' 
islam jusqu'à nos jours seront de rite ou de préférences hanbalites 
(Wahhäbites, Frères Musulmans, Salafiyya). 


Les deux premiers siècles sont aussi ceux de la naissance du 
soufisme (mystique musulmane) qui n'est encore qu'un islam intériori- 
sé, soucieux de piété marquée d'ascétisme et de conscience scrupuleuse. 
Les figures dominantes en sont, au Îer siècle, Hasan al-Basrt, et au 
Ile Räbi‘a al- FAdawiyya. Voir Cours de Mystique musulmane, pp.18- 
42. 


2 Scission de la Communauté musulmane en trois branches 


Nous avons vu, p.121, comment, à la suite de la contestation. 
pour le califat entre“ AIT et Mu “Swiya, un groupe de partisans de “AIT 
“sortit de son camp: les Khärijites, tandis que les autres iui res- 
taient fidèles: les ChT “ites, et que les partisans de Muäwiya se dé- 
claraient fidèles à la ‘tradition' (sunna) du Prophète et à la Commu- 
nauté: les Sunnites. D'autres, les gens de Médine en particulier, s'abs- 
tinrent de trancher entre les deux camps, en “renvoyant (irga'}) le. 
jugement à Dieu: les Murji'îtes, qui ne tardèrent pas à se fondre avec 
les Sunnites. Ces querelles pclitiques avaient des implications doctri- 
nales: quel est le calife légitine selon le Coran et le Hadith? Un ca- 
life pécheur, “AIT par exemple, soupçonné d'avoir participé au meurtre 
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de ‘Utmän, ou Muawiya ‘innovant en rendant le califat héréditaire, 
était-il encore digne d'être le chef de la Communauté? 


Ces divergences politiques et dootrinales engendrèrent la scission 
de la Communauté en trois rameaux qui divisent jusqu'à nos jours le 
monde musulman. Comme le Sunnisme, très largement majoritaire, sera 
l'objet principal ‘de ce Traité ...., il convient de présenter brièvement 
les deux autres rameaux. (5) 


LE KHARIJISME 


C'est donc le groupe des partisans de “AIT qui ‘sortirent' de 
son camp à Küfa et se dressèrent contre lui parce qu'il avait accepté 
un arbitrage humain entre lui et Mu“äwiya, alors que ‘le jugement 
ne revient qu'à Dieu" (14 hukma illä li-Liäh}). (Coran 6,57; Cf.12,40). 


Sans cesse en révolte, contre “AIT qui les massacre à Nahrawän 
(38/658), puis contre les gouverneurs successifs de l'Iräq, leur radi- 
_calisne doctrinal les amène à se diviser en de multiples sectes qui se 
combattent et s'exterminent mutuellement. Sous les Abbassides, ils 5e 
calmeront et se répandront dans les provinces orientales, dans les mi- 
lieux inteilectuels de Bagdad et au Maghreb. Actuellement, ils sont en- 
viron un million, groupés en Algérie (Ibädites de Ghardaia et Ouarg- 
la), en Tunisie (Djerbe), en Libye (Djebel Nefüsa), en Arabie orien- 
tale (*Omän) et de là à Zanzibar. 


Leur doctrine est essentiellement un rigorisme cultuel et moral: 
ce sont les puritains de l'islam. Pour eux, la foi exige les oeuvres, 
et tout musulmar pécheur est un renégat (murtadd). Certains Khaäriji- 
tes extrémistes (Azraqites) se déclaraient les seuls vrais musulmans, 
ayant le devoir de mettre à mort tous les autres musulmans infidèles, 
y compris les -Khärijites qui ne pensaient pas ccemme eux. Les Khäriji- 
tes actuels sont beaucoup plus tolérants, et certains Ibädites modérés 
admettent même qu'un non-musulman qui reconriaît que Muhammad est 
“le prophète des arabes" est l'égal du musulman. Pour le culte, ils 
exigent une pureté rituelle stricte (on les voit toujours munis de l'ai- 
guière à ablutions) et ure conscience ron moins pure de tout péché. 
Certains ont refusé de reconnaître la sourate de Joseph (s.12), trop 
“frivole" pour faire partie du Coran. 


Un) autre trait caractéristique des Khärijites est leur rigoureux 
égalitarisme éntre musulmans, entre arabes et non-arabes. Tout musul- 
man peut être calife ‘fût-il un esclave noir", s'il a les qualités requi- 
ses. | 


Leur théologie se développe très tôt, en milieu Ibädite en parti- 
culier, et elle est très fortement imprégnée d'influences mo“tazilites 
(voir chapitre suivant) (6). 
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LE CHI ISME 


C'est donc le "parti" (ST<a) de “AIT, d'abord formé des Arabes 
du Sud, les ‘'Yéménites'', rejoints par les ‘piétistes' scandalisés par 
le style profane du califat omeyyade. Fidèles à la mémoire des ‘'mar- 
tyrs'" (AIT assassiné et son deuxième fils Husayn tué à Kerbéla en 61/ 
680), ils cultivent leur ‘passion" jusqu'au dolorisme, dans des repré- 
sentations théâtrales parfois sanglantes célébrées pour l'anniversaire 
du meurtre de Husayn, le 10 de muharram (ta“ziya). Toujours en dif- 
ficulté, sinon en révolte, contre le califat sunnite, ils font un princi- 
pe doctrinal de la permission de cacher sa foi cht‘ite (taqiyya,kitmän). 
Fidèles à la lignée généalogique de “AIT, ils croient que celui-ci a hé- 
rité de Muhammad par sa fille Fätima, l'épouse de “AIT, d'une parcelle 
de la lumière divine qui se transmet à ses successeurs. Le successeur 
actuel de “AIT a disparu au Ile/Ville siècle ou au IV/Xe siècle; c'est 
“l'imam caché" (ga'ib), qui est ‘impeccable (ma%sum), connu que de 
quelques initiés, se relayant de génération en génération, jusqu'au 
jour où il "apparaîtra" au grand jour pour faire régner la paix et 
la justice... et le chT‘isme, qui attend le ‘retour (raÿa) de ce 
"Mahdi attendu" (al-MahdT I1-muntazar). Les sunnites répliquent par 
le dicton “Pas de Mahdi (à la fin des temps) sinon Jésus'' (L& mahdiy- 
ya illä‘Isä). La théologie chl‘ite, très riche, a été pénétrée d'influen- 
ces mo‘tazilites, philosophiques, mystiques, puis iraniennes. 


Actuellement, ils sent environ 40 millions, divisés en de nom- 
breuses sectes, réparties en trois branches principales: les ZAYDITES 
modérés du Yémen, très proches du sunnisme; les DUODECIMANS (Itnä 
fa$ariyya), qui reconnaissent douze imäms successeurs de “AIT avant la 
“grande occultation" en 329/9/40 du douzième, Muhammad al-MahdT, et 
sont devenus la religion officielle de l'Iran depuis le XVIe siècle, avec 
des groupes en. Iraq, Azerbedjan, Inde; et les SEPTIMANS (sab‘iyya), 
qui ne reconnaissent que sept imäms après SAIT jusqu'à l'occultation 
du septième, Ismä“Tl, fils de l'imäâm Ga“far al-Sädiq, disparu (ou mort 
ou ‘subtilisé par un policier sunnite trop zélé", d'après L. Massignon) 
en 145/762; d'où leur nom habituel de ISMAÏLIENS; divisés en de nom- 
breuses sectes souvent extrémistes (gulät): les Bätinites d'Alamüt, les 
Fätimides de Mahdia (Tunisie) et du Caire (Xe-XIle siècles), les Qar- 
mates... Aujourd'hui, les Druzes, les Nizärites de l'Agha Khän, les 
Nosayris et les “Alaouites de Syrie...(7). 


LE SUNNISME, ou ‘Orthodoxie musulmane" 


C'est le reste du monde musulmar, environ les neuf dixièmes 
de la population musulmane. Le sunnisme commence par le murji'isme: 
tous les musulmans qui refusent de juger entre AIT et Muäwiya, admet- 
mettent le calife de fait (Mu®äwiya), en "renvoyant" (irÿä ) son juge- 
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ment à Dieu. Car le musulman pécheur reste croyant; il sera puni dans: 
l'au-delà, mais ici-bas, il faut obéir au pouvoir, même pécheur, pour 
éviter le péril de l'anarchie. Ces ‘'murji'ites" ne sont pas pour autant 
partisans du laxisme moral, comme on l'a longtemps soutenu. Ils refu- 
sent le ‘pouvoir contraignant" (ÿabr) de Dieu ou de l'homme. lis sont 
les ancêtres des sunnites. 


111. LA NAISSANCE DE LA THEOLOGIE 


Les premiers essais de réflexion théologique en islam étaient 
fort mal connus il y a peu de temps. On ne les connaissait qu'à tra- 
vers des auteurs postérieurs, en particulier les ‘'hérésiographes' (8). 
Déjà en 1932, A.J. WENSINCK avait eu l'idée géniale d'étudier les pre- 
mières formules de foi ( “aqä'‘id) musulmanes (9) et, en 1948, W.M. 
WATT consacrait sa thèse de doctorat aux premières discussions sur 
la liberté et la prédestination (10). Mais depuis une dizaine d'années, 
les découvertes d'oeuvres originales ou leur restitution à partir de té- 
moins postérieurs ont renouvelé notre approche de ces débuts, grâce 
aux travaux érudits et parfois discordants de chercheurs comme Josef 
VAN ESS surtout, mais aussi M. COOK, Richard M. FRANK, C. VAN 
ARENDONK,W. MADELUNG, etc. (11). Nous n'entrerons pas ici dans le 
détail de ces doctrines foisonnantes en cette période de formation de 
la théologie musulmane (Iler-Ile 5.) et encore moins dans les discus- 
sions assez vives entre les spécialistes. Il nous suffira de signaler 
les principaux problèmes posés par le Kaläm à son origine et les prin- 
cipales tendances doctrinales qui préfigurent déjà les grandes écoles 
postérieures. | 


On notera qu'il n'y a pas encore de véritables écoles de théo- 
logie, mais des personnalités individuelles qui lancent des idées et 
créent un courant généralement caduc à la mort de son auteur et sou- 
vent difficile à classer parmi les tendances qui se recoupent parfois. 
C'est le cas, entre autres, de Gahm b. Safwän, jabarite pour la créa- 
tion de l'acte humain, déjà moftazilite pour le Coran créé. On cite 
même des ‘Qadirites-murji ‘ ites" (qadariyya-murgi' a), comme Gaylän 
al-Dimaëqï (voir infra). On parlait surtout de ‘“murji ‘ites-Babarites" 
(murgi' a-mugbira). D'autre part, il est remarquable que ces premiers 
essais de réflexion théologique ne partent pas d'abord de discussions 
théoriques, par exemple sur les lignes apparemment divergentes du Co- 
ran à propos d'un problème comme celui de l'acte humain, ou encore 
de l'influence de pensées philosophiques ou théologiques étrangères à 
l'islam (grecques, chrétiennes, mazdéennes..). Ils sont issus directe- 
ment de la vie de la Communauté musulmane elle-même et des problèmes 
que les événements pusent à la conscience des croyants. 
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1. Les problèmes posés: 


D'abord le problème de la relation entre LA FOI ET LES OEUVRES: 
Devant les péchés graves commis par de nombreux musulmans, et tout 
particulièrement par les responsables de la Communauté, les califes 
(meurtre de ‘Utmän, erreurs de “AIT, conduite ‘'profane" des Omeyyades) 
(12), on se demande si un musulman coupable d'un ‘grand BSADE" 
(kabïra-kabä'ir, d'où la distinction nouvelle entre ‘'grands'"' et "petits 
péchés" sagïra-sagä'ir) est encore un croyant et fait partie de la Com- 
munauté musulmane. S'il s'agit du calife, peut-on et doit-on lui obéir? 
Ainsi est posé, à partir d'un problème de conscience grave, qui met 
en cause la conscience et ja vie même du croyant, ainsi que l'unité 
de la Communauté, le problème du ‘statut (hukm) du musulman grave- 
ment pécheur, le fäsiq (pervers), d'une part;et, conséquemment, inter- 
vient la distinction ou l'identification entre isläm (appartenance offi- 
cielle à la Communauté musulmane en prononçant la Sahäda et en se 
tournant vers La Mekké pour prier), Îmän (la foi sincère qui réside 
dans le coeur) et ihsän (la ‘'bienfaisance'"', qui consiste dans les oeu- 
vres de la foi). Suffit-il, pour être musulmar, de l'affirmer de ses 
lèvres, de le croire dans son coeur , où faut-il aussi pratiquer les oeu- 
vres de la foi? 


# 


Un deuxième problème essentiel, soulevé par la vie de la Com- 
munauté, est celui de l'origine de l'acte humain. Est-ce Dieu tout- 
puissant qui le produit, et donc doit en être tenu pour responsable 
à la place de l'homme? Ou est-ce l'homme qui est auteur de ses actes 
et donc responsable? Affirmer la première hypothèse de l'alternative, 
n'est-ce pas supprimer la liberté de l'homme et attenter à la Justice 
de Dieu, qui punirait ainsi l'homme qui n'est pas responsable de ses 
actes? Affirmer la deuxième, n'est-ce pas limiter la Toute-Puissance 
de Dieu? C'est du moins ainsi que la question se posait, et une anec- 
dote plaisante l'illustrait: 


Un certain Su “ayb, partisan de la Toute-Puissance de Dieu,avait 
emprunté une somme d'argent à un certain Maymun, Peer 
de la liberté humaine. Celui-ci demanda un jour à Su © ayb de 
lui rendre son argent. Su <ayb affirma: lJe te le rendrai, si 
Dieu le veut (In Sä'Al1äh)/. Maymün: "Dieu veut que tu me le 
rendes". Su‘ayb: "Si Dieu le veut, je te l'aurais déjà rendu!!. 
Maymün: "Dieu veut ce qu'il a ordonné (être juste et rendre 
les emprunts) et ne veut pas ce qu'il n'a pas ordonné (l'injus- 
tice)". Les gens se divisèrent en prenant parti pour l'un ou 
l'autre des contestateurs. On écrivit à un cheikh à l'autorité 
reconnue, alors en prison, en demandant son avis. Il répondit 
par lettre:"!Nous disons : ce que Dieu veut se produit; ce qu'il 
ne veut pas ne se produit pas. Mais nous n'attribuons à Dieu 
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aucune injustice". En recevant cette lettre, Maymün déclara que 
le cheikh était de son avis, puisqu'il avait dit: “Nous n'attri- 
buons à Dieu aucune injustice". Mais Su<ayb fit de même, puis- 
que le cheikh avait dit: "Ce que Dieu veut arrive; ce qu'il ne 
veut pas n'arrive pas". Ainsi naquirent les deux premières sec- 
tes, celle des Jabarites et celle des Qadarites(voir plus loin)(13) 


De même, le célèbre hadith relatant la querelle entre Moïse et Adam: 


L'âme d'Adam rencontra (au Paradis) celle de Moïse. Moïse dit 


à Adam: C'est toi, le père de tous les hommes, qui a été cau- 
se, en mangeant le fruit de l'arbre, que tes enfants ont été 
chassés du Paradis". Adam répondit: "O Moïse, toi que Dieu a 


choisi comme interlocuteur, pour qui il a écrit de $a propre 
main la Torah, tu me reprends sur ce à quoi Dieu m'a prédes- 
tiné {qaddara) 70 ans avant qu'il me crée!" Le Prophète ajou- 
ta: Adam a vaincu Moïse dans la dispute!" (14). C'est ce qu'on 
nomme le problème du QADAR (prédestination). 


Le troisième problème, qui va devenir brûlant, est de savoir 
si le Coran est créé ou incréé et éternel. L'origine en est la vénéra- 
tion des pieux musulmans pour le Coran, Parole de Dieu. La Parole 
de Dieu étant éternelle en Dieu, on étend son caractère d'éternité à 
sa manifestation dans le Coran, et certains extrémistes l'étendent à 
tous les aspects du Coran, même ceux qui apparemment sont les plus 
matériels: les feuillets sur lesquels il est écrit, l'encre et le calame 
qui servent à l'écrire.... bref, à ‘tout ce qui est entre les deux faces 
de la couverture" (mä bayna I-daffatayn). En réaction contre cet ex- 
trémisme dévotionnel, des esprits critiques distinguent entre le Coran 
sous son aspect révélé, qui est créé, et l'attribut divin de la Parole, 
qui est éternel en Dieu et même se confond avec l'essence divine. Car 
en Dieu tout est un, sans distinction. Leurs opposants littéralistes les 
accuseront de dire que Dieu n'a pas d'attributs (distincts de son es- 
sence!). Ainsi est posé le problème central de la théologie musulmane: 
la distinction ou l'identité des attributs divins (sifät) avec l'essence 
divine (dâät). 


2. Les premières sectes doctrinales. 


LES QADARITES (Qadariyya). Voir Annexe n° 21. 


Ce sont les partisans du pouvoir (qadar) de l'homme sur ses 
actes. Dieu a délégué à l'homme les pleins pouvoirs (tafwid) sur ses 
actes. Il les exécute seul (15) et est rétribué en conséquence par la 
stricte Justice divine. Dieu n'a pas de connaissance de l'acte humain 
antécédente à sa production; il ne les connaît que lorsqu'ils sont ac- 
complis par l'homme. Certains réputés qadarites, comme Hasan al-BasrT 
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dans ia Risäla ff 1-Qadar qu'on lui attribue, admettaient la prescience 
divine antécédente ( “ilm Alläh al-säbiq), mais elle n'entrafnait pas 
pour ‘autant la prédestination. Le mal, en particulier, ne vient pas 
de Dieu mais de l'homme, sous l'influence du Démon. Ainsi, l'homme 
est libre et responsable de 5ses actes, et la Toute-Puissance divine est 
limitée au profit de la Justice divine. Les qadarites sont les ancêtres 
des Moftazilites (16). 


v 
LES JABARITES (Gabriyya ou plutôt Muébira). 


Ce sont les partisans du pouvoir contraignant (ÿabr) de Dieu 
sur l'homme. Dieu est Tout-Puissant; il guide et égare qui il veut, 
il crée la foi ou l'impiété dans le coeur de l'homme, le mal comme le 
bien. Dieu est seul agent et l'homme n'a pas de causalité réelle sur 
ses actesz il n'est pas libre mais contraint. Les auteurs de cette ten- 
dance utilisent beaucoup le hadith. On a cité p.130',celui de la querel- 
le entre Adam et Moïse. Beaucoup de hadiths sont à tendance détermi- 
niste et représentent la résurgence de l'esprit arabe pré-islamique, 
volontiers fataliste (17). 


LES MURJI'ITES (murëi'a). 


Ce sont les partisans du ‘renvoi (irga' ) à Dieu de tout juge- 
ment sur le musulman pécheur. Historiquement, l'irëä' est né à propos 
de Mu‘äwiya dans sa querelle avec “AIT. Rétrospectivement, on appli- 
quera cette position ‘neutre à ceux qui refusent de prendre parti sur 
les responsables du meurtre de “Utmän, et plus tard lors de la''guerre 
du chameau" entre “AIT d'une part, Talha, Zubayr et %'i$a de l'autre. 
Ensuite, il s'applique à tout musulman pécheur: ici-bas, il reste mem- 
bre- de la Communauté et on le juge sur sa profession de foi externe. 
Dans l'au-delà, son sort est remis au jugement de Dieu (tafwïd, dans 
un sens opposé à celui des Qadarites) (18). 


3. Quelques personnalités doctrinales de l'époque. 


Les trois 'sectes'' décrites précédemment sont des catégories arti- 
ficielles et faciles, créées par les théologiens postérieurs, AË®arT (1Ve/ 
Xe s.) en particulier. En réalité, elles représentent trois tendances 
doctrinales abstraites, plus que trois écoles d'auteurs. A cette époque 
où commence la réflexion théologique, chaque auteur est indépendant 
et prend position sur les différerts problèmes selon des tendances di- 
verses. Notons quelques personnalités dominantes, en matière de théolo- 
gie, au cours des deux premiers siècles de l'islam. 
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AL-HASAN AL-BASRT, mort à Basra en 110/720, est la grande figure 
du er siècle, par son attitude courageuse face au pouvoir, par 
son exigence de conscience scrupuleuse, et par son rôle de ‘pa- 
triarche de la mystique musulmane''. Mais il est également une au- 
torité en hadith, en fiqgh et en théologie. 


En théologie, il considère le fäsiq (musulman gravement pécheur)com- 
me un hypocrite (munafiq). Au sujet du qadar (production :de l'ac- 

te humain), il tient une position moyenne et dialectique, fidèle 

à celle du Coran: rien n'arrive sinon par la volonté de Dieu, mais 
l'homme a reçu de Dieu les “pleins pouvoirs" (tafwid) sur ses ac- 

tes (19). ‘ 


GAYLAN b. Muslim al-Dimaq, supplicié et mis au gibet à Damas 
vers 120/737, se situe dans la ligne qadarite et professe que la 


connaissance du Créateur est innée, la foi (imän) n'est que secon- 
de (20). 


GAHM b. SAFWAN, du Khorâ$an, exécuté pour impiété (et révolte) 

en 128/748, est sans doute le théologien le plus original et le plus 

influent de l'époque. C'est l'exaltation du tawhid absolu: Dieu 

seul existe et agit. Il crée tous les actes humains, bons ou mau- 

vais. Il crée aussi dans l'homme une "capacité" et un ‘choix qui 

donne à l'homme l'impression de pouvoir, vouloir, choisir, mais 

de la même façon que le soleil ‘agit en se levant''. Sur ce plan 

il est dans la ligne jabarite. Mais Dieu, étant unique et indivi- 

sible, n'a pas d'attributs et est innommable. En conséquence, le 
Coran est purement créé. Sur ce point, il dans la ligne qadarite 
pré-mottazilite. Enfin, pour le salut du fasiq, il est dans la li- 
gne murji'ite. Il poussait le tawhfd jusqu'à son extrême limite 
et professait qu'à la fin du monde, le Paradis et l'Enfer disparaît 
tront avec tous leurs habitants et que Dieu restera seul existant, 
comme avant la création du monde (21). 


v 
Son école, la Gahmiyya, sera nuancée par les trois auteurs sui- 
vants: 


DIRAR b. MR, de Basra, mort vers 200/815, le plus important 
théologien du Ile/VIlle s., a une approche étonnamment juste du 
problème du qadar: Dieu et l'homme sont réellement tous les deux 
auteurs de l'acte humain, Dieu à titre de Créateur (häliq), l'hom- 
me est un ‘'agent"” (fätil) qui ‘acquiert (kasb, iktisäb) son acte. 
Cette ligne ne sera reprise ni par les moftazilites, ni par 
AsCarf, qui emprunte à Dirär la notion de kasb mais en évacue 
le sens (22). | 


MY = “ 
AL-NAGGAR, de Bamm (Iraq), mort vers 200/815 et Burgüth de 
Bagdad, mort en 241/855, reprennent la théorie de leur maître Di- 
râr, mais refusent à l'homme d'être agent” (fa il) de son acte; 


seulement Dieu lui a donné le pouvoir de l'acquérir(qudra ‘alàä 1- 
kasb)(23). 
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Ibn al-Réewandt (Räwandi en arabe), de Rewand, près d'Ispahan, 
donc persan, m. vers 300/913, a été victime d'une légende forgée con- 
tre lui par les mof$tazilites "bourgeois" de Bagdad, dont le conformis- 
me et l'optimisme (''Dieu a créé le meilleur des mondes'') étaient criti- 
qués par sa redoutable dialectique. Après son départ de Bagdad, vers 
250/864, il retourne en pays iranien et devient un maître du mo“tazi- 
lisme indépendant en Iran et en Transoxiane (24). 


4. Le problème de l'influence de la théologie chrétienne sur la nais- 
sance du kalam. 


Ce problème a été posé depuis longtemps et par les musulmans eux- 
mêmes, notamment Gähiz (111°/IX°s.) et Ibn Hazm (V°/X1°s.)(25). Mais 
ce sont les Orientalistes dela fin du XIX° et du début du XX° s. qui 
ont traité la question pour elle-même, y apportant généralement une 
réponse nettement positive. C'est l'étude de C.H. Becker en 1912 qui 
a fait date, mais A. von Kremer (1873), I. Goldziher (1878), T.J. De 
Boer (1901), D.B. Macdonald (1903) en avaient déjà parlé (26). Des 
auteurs musulmans ont fait état, avec plus ou moins de réserves, de 
cette thèse (27). À une époque plus récente, ces travaux ont été re- 
pris, de nouveaux éléments ont été apportés et les réponses nuancées. 
Si W.M. Watt réfute la thèse de Becker en 1948, A. Abel la soutient 
et l'amplifie; J. Van Ess est plutôt réservé et M. Cook plutôt favora- 
ble (28). 


Les partisans de l'influence chrétienne font valoir que l'islam 
naissant, qui posait nombre de problèmes sans apporter de réponses 
systématiques et uniformes, s'est développé dans une aire culturelle 
(Syrie-Palestine, Mésopotamie, Egypte) profondément imprégnée de chris- 
tianisme, dans laquelle la théologie grecque et syriaque en particulier 
atteignait son apogée (Jacques d'Edesse, m. en 708, S. Jean Damascène 
au VIIl°s...). Les musulmans sont restés longtemps minoritaires au 
sein d'une population majoritairement chrétienne. Les contacts établis 
dans la vie publique, jusqu'aux plus hautes sphères de l'administra- 
tion califale à Damas, devaient bien se traduire aussi au niveau 
théologique. On note le rôle joué par des chrétiens convertis à l'islam 
ou maîtres de théologiens musulmans (29); on relève un vocabulaire 
chrétien dans certaines théories musulmanes (30) et surtout la simili- 
tude des problématiques et des réponses apportées à des problèmes 
comme celui de la prescience divine ( ‘ilm Alläh al-säbiq) et de la 
prédestination (al-qadar): le bien vient de Dieu et lé mal vient de 
l'homme sous l'influence du démon (31), ou celui de la Parole de Dieu 
à la fois éternelle et créée en Jésus comme dans le Coran... 


Les réserves des autres,et parfois des premiers aussi, tiennent à 
l'absence de textes formels et probants (32), au doute sur la réalité 
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d'échanges religieux approfondis entre ces populations vivant pour- 
tant en une certaine symbiose, hier comme aujourd'hui, à la prudence 
nécessaire pour passer de la similitude des problématiques à une in- 
fluence historique réelle (33).... On remarque avec justesse que le 
kaläm naissant ne rencontre pas seulement la pensée chrétienne mais 
aussi, et bien davantage, le dualisme manichéen et mazdéen, le 
judaïsme et même l'hindouisme et le bouddhisme... 


On peut retenir de ces recherches la certitude d'un climat général 
de discussion de ces problèmes dans cette aire culturelle, d'un "stock 
d'idées'"' (34) largement partagé, l'emprunt probable du kaläm naissant 
à la théologie syriaque de la ‘technique dialectique" (Van Ess) du "Si 
on dit... nous dirons" (In qîla... naqül ou aquül)... 


Mais, comme pour le problème similaire de l'influence chrétienne 
sur la naissance du soufisme (35), nous concluerons, pour notre part, 
en disant: 


Le Avant la fin du Il°/VIII°s., on n'a pas de preuves indiscutables 
d'une influence chrétienne sur l'origine et la problématique des pre- 
mières discussions théologiques en islam. 


2. Les problèmes soulevés en islam dès le premier siècle proviennent 
à l'évidence de la vie de la ccemmunauté musulmane et de ses drames. 
Ils sont abordés et traités d'abord par un retour au Coran et à ses 
affirmations ‘contrastées et complémentaires'" (L. Gardet), en particu- 
lier sur la toute-puissance divine et la liberté de l'homme. 


3. Le milieu chrétien, parmi d'autres, à sans doute servi de cataly- 
seur et partiellement de mine de techniques et d'arguments à la réfle- 
xion proprement musulmane. 


4. À partir du Il°/VIIlI°s., la découverte de la logique et de la 
rhétorique grecques, grâce aux traductions du grec et du syriaque en 
arabe, va fournir directement au kaläm (mu‘tazilite puis aë “arite) le 
même instrument dialectique déjà assimilé par la théologie chrétienne 
et c'est pourquoi le style et les méthodes des deux théologies finiront 
par tellement se ressembler. Au même moment, les polémiques islamo- 
chrétiennes commencent à proliférer. Refusant les arguments scripturai- 
res, basés sur une Ecriture, Bible ou Coran, que l'autre partie ne 
reconnaît pas, elles se placeront le plus souvent sur le terrain de la 
preuve rationnelle et dialectique; ce qui contribuera à renforcer l' 
usage des méthodes rationnelles dars le kaläm proprement dit. 


| 
| 
| 
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Ainsi, au cours des deux premiers siècles de l'islam, les prin- 


cipaux problèmes de la théologie musulmane sont posés, et déjà s'es- 
quissent les deux tendances principales qui s'affronteront ou se com- 
poseront au cours dé l'histoire: le fidéisme littéraliste et la réflexion 
à base de raison et de philosophie. 


1. 


Notes du chapitre VII 


Pour l'histoire et les problèmes de la recension du Coran, voir R. 
BLACHERE, Introduction au Coran, Paris, G.P. Maisonneuve 1947 et rééd. 


qui reprend et prolonge les travaux antérieurs de Nôldeke, Schwally, 
Buhl, etc... Les dernières thèses critiques sur la formation du texte 
actuel du Coran ont été proposées, non sans excès à mon avis, par John 
WANSBROUGH, Quranic Studies: Sources and Methods of Scriptural Inter- 
pretation, London Oriental Series, vol. 31. Oxford Univ. Press 1977. 
On peut voir ma recension dans IBLA 45 (1982) 357-361. Voir aussi John 
BURTON, The Collection of the Quran, Cambridge Univ. Rress 1977. cf. ci- 
dessus p. 61 B.3. 

Pour les tendances du Tafsïir à l'époque classique, voir I. GOLDZIHER, 


Die Richtungen der islamischen Koranausleqgung, Leiden, Brill 1920,rééd. 
1952. Pour les commentaires plus récents, voir, par exemple, J.M.S. 
BALIJON, Modern Muslim Koran Interpretation (1880-1960), Leiden, Brill 
1961, 135pp., qui traite surtout des modernistes indo-pakistanais, et 


mon article "Vers une nouvelle interprétation du Coran? Tendances et 
problèmes de l'exégèse coranique actuelle", dans Studia Missionalia, 
Rome 1971, 115-139, qui présente les tout derniers essais de nouvelle 
exégèse coranique de la part des musulmans contemporains à cette date. 
Depuis, d'importants travaux cherchent à renouveler plus profondément 
l'interprétation du Coran, notamment les articles de Mohamed ARKOUN, 
réunis dans son ouvrage Lectures du Coran, Paris, Maisonneuve et Larose 
1982, 177 pp. Aussi fondamentales sont sans doute les idées proposées 
par les musulmans du GRIC dans l'ouvrage collectif sur l'Ecriture: 
Ces Ecritures... (op.cit. ci-dessus p. 116 n. 58) 


Sur le Hadith, voir l'article élémentaire de J. ROBSON dans E.I. 2e 
éd. III, 24-30 et surtout les études fondamentales de I. GCLDZIHER dans 
Muhammedanische Studien, Halle t. II, 1890, traduites pour l'essentiel 
par L. BERCHER: I. GOLDZIHER, Etudes sur la Tradition islamique, Paris, 
A. Maisonneuve 1952, 353 pp., ouvrage capital pour comprendre la forma- 


tion du Hadith et de la "science" musulmane. On en trouvera le résumé 
dans les feuilles sur le Hadith que j'ai rédigées pour le P.I.S.A.I. 
en 1970. Un des recueils de hadiths les plus classiques, celui des 
Quarante Hadiths (Kitäb al-arbaïn hadiïtan al-nawawiyya fi 1-ahädit 
al-sahïha al-nabawiyya) de NAWAWT (VIle/XIIIe s.), a été édité et tra- 
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duit par L. POUZET dans Etudes Arabes en 1970-1973 et réuni à part en- 
suite. Rappelons, à propos du. Hadith, la distinction essentielle que 
met la foi musulmane entre le Coran, Parole de Dieu, et le Hadith, 
parole ou fait de Muhammad. Voir Annexe n° 22. 


Sur le Fiqh, voir surtout les travaux de J. SCHACHT, The Origins of 
Muhammedan Jurisprudence, Oxford Clarendon Press 1950, et son article 
dars l'E.I. II, 906-912. Voir Annexe n° 23. 


Pour ces différents schismes et sectes, en plus des articles de 1l' 
E.TI. le et 2e éd., sub verbo, voir un remarquable exposé d'ensemble: 
Henri LAOUST, Les schismes dans l'Islam, Paris, Payot 1965, 466 pp., 
avec l'Index établi par Y. Moubarac, ibid., 1969, 29 pp. 


Pour le Khärijisme, l'article ancien de G. LEVI DELLA VIDA dans E.I. 
le éd. II (1927) 957-961 «est encore valable. Il a d'ailleurs ÂLé ve 
produit sans changement dans la nouvelle édition de 1l'E.I. IV, 1106- 
1109, avec seulement des compléments à la bibliographie. Le spécialis- 
te du Khärijisme est, depuis 40 ans, Th. LEWICKI. Il faut y ajouter 
les travaux de P. CUPERLY sur la théologie ibädite, en divers articles, 
par ex. dans IBLA 35 (1972) 261-304; 42 (1979) 67-90 et 277-306; 44 
(1981) 305-320, et surtout sa thèse de doctorat d'Etat, Paris-Sorbonne 
1982: Professions de foi ibadites. Contribution à l'étude de l'Ibadis- 

me et de sa théologie, 3 tomes, 632 + 210 + 76 pp. Voir Annexe n. 24. 


Sur le Chïifisme, les publications se sont multipliées depuis la révo- 
lution de l'imam Khomeiny. Elles sont évidemment de valeur très inéga- 
le. IL faut d'abord recommander un petit livre peu connu, mais de loin 
le meilleur: Yann RICHARD, Le Shi”isme en Iran; Imam et révolution, 
Paris, A. Maisonneuve 1980, 1l34pp. Pour les textes de Khomeiny: Pour 


un gouvernement islamique, trad. fr. Paris, Fayolle 1979, 139pp.; Islam 


and Revolution (writings and declarations), Berkeley, Mizan Press 1981, 
460 pp.; se méfier du pamphlet assez odieux: Principes politiques, phi- 
losophiques, sociaux et religieux de l'Ayatollah Khomeïini, Paris, Hal- 
lier 1979. Pour une vue plus large du chi”isme: Allamah Sayyid Muhammad 
Husayn TABATABA'I, Shiite Islam, trad. H. Nasr. State Univ. of New 
York Press, Albany 1975, 253pp. (histoire, branches, doctrine). D'un 
chiite persan: Seyyid Hossein NASR, Islam, perspectives et réalités, 
éd. angl. London, Allen and Unwin 1973; trad. fr. Paris, Buchet-Chastel 
1975, 223, surtout le ch. VI: "Sunnisme et Shifisme; Shi‘isme duodéci- 
man et Ismaëlisme". Pour une vue plus large et personnelle: Henri COR- 
BIN, En Islam iranien; aspects philosophiques et spirituels,. Paris, 
Gallimard, 4 tomes, 1971-1972. Voir aussi Le Shifisme imamite (Colloque 
de Strasbourg, 6-9 mai 1968), éd. T. Fahd, Paris, P.U.F. 1970, 312 pp. 
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10. 


LS 


Le genre littéraire de l'héréciographie, qui consiste à classer et 

à définir les doctrines aberrantes, aux yeux de l'auteur et de son 

école, commence en islam dès le II°/VIII® siècle. Les premiers ouvra- 

ges qui nous sont connus et conservés, en manrscrits ou édités, da- 
tent du III°/IX°s. Un des plus impcrtants et des plus objectifs est 

celui dé AËfari (IV°/X°s.), le fondateur de l'école aë“arite à laquel- 

le notre ch. IX est consacré, dans ses Maqälät al-islämiyyin. Le plus 

célèbre et le plus complet est l'ouvrage de Al-Éahrastänt (m.548/1153), 
Kitäb al-milal wa-l-nihal), éd. critique M.F. Badrän, Le Caire, M. 

Al-Azhar, 2 tomes 1366/1947. 


Les hérésiographies sont une source essentielle pour connaître les 

doctrines des écoles et des sectes musulmanes (mais aussi juives, chré- 
tiennes, mazdéennes, etc.) et c'est parfois la seule, lorsque les ou- 

vrages témoins de ces doctrines ont disparu. Mais c'est une source 

rarement neutre et objective. En général, ce sont des ouvrages de po- 

lémique, qui déforment ou simplifient pour mieux réfuter. Sans compter 

que le temps écoulé fige les doctrines en stéréotypes. La découverte 

d'oeuvres originales amène à rectifier, ou du moins à nuancer, bien 

des descriptions et des jugements des hérésiographes. 


Sur l'hérésiographie musulmane, l'étude fondamentale est celle de H. 
RITTER, "Philologika III: Muhammedanische Häresiographen", dans Der 
Islam 18 (1929) 34-55, Voir aussi G. MONNOT, "Les écrits musulmans 
sur les religions non-bibliques", dans MIDEO 11 (1972) 5-48. 


A.J. WENSINCK, The Muslim Creed, Cambridge 1932, rééd. 1965,304pp. 


William Montgomery WATT, Free will and Predestination in early Islam, 
London, Luzac 1948, 180 pp. Depuis, W.M. WATT a publié, sur cette 
période, The formative period of Islamic thought, Edinburgh Un.Press, 
1973, 424pp. Voir Annexe n° 25. 

L'oeuvre de J. VAN ESS, professeur à Tübingen, est déjà considérable. 
Pour ne parler que de ce qui concerne les premiers essais de Kalëäm, 
on ne compte pas moins d'une vingtaine d'ouvrages ou d'articles subs- 
tantiels. Voir sa bibliographie provisoire dans Anfänge....(]1977) in 
fine et chez M. COOK, Early Muslim Dogma (1981), Bibliography. Signa- 
lons simplement ses travaux qui comportent la publication ou la resti- 
tution critique de textes primitifs: 


Anfänge muslimischen Theologie. Zwei Antiqadaritische Traktate 
aus dem Ersten Jahrhundert der Hifra. Beiruter Texte und Studien, 
n°14. Beirut 1977 et Wiesbaden,Fr. Steiner Verlag - 280 pp. + 
55 pp. texte arabe (1. Morceaux du traité de Muhammad b. Hana- 
fiyya (m. 81/70 contre les Qadarites: Risala fT 1-radd ‘ala 1- 
Qadariyya; 2. Traité attribué au calife omeyyade “Umar b. ‘Abd 
al-<Azfz (m. 102/720), sur le même sujet et avec le même titre, 
pp. 39-57, avec trad. en allemand et des commentaires, et une 
étude sur Gaylän al-DimaÉqT (Ile/VIIIe s.). 
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"Das Kitäb al-irÿa' des Hasan b. Md b. al-Hanafiyya", dans Arabica 

21 (1974) 20-25 + "Nachträge" (supplément) 22 (1975) 48-51, Il y 
défend la doctrine murji'ite. Le texte complet du traité de M. b. 
al-Hanafiyya est dans M. IMARA, Rasâ'il al-‘adl wa-l-tawhld, Le 
Caire 1971, 2 vol. 


Son exposé synthétique sur les conclusions de ses recherches: "The 
Beginnings of Islamic Theology", dans J.E. MURDOCH et E.D. SYLLA 
(eds.), The Cultural Context of Medieval Learning, Dordrecht (Pays- 
Bas) et Boston (U.S.A.). D. Reidel Publ. C°, 1975, 87-111. 


Michaël COOK, prof. à la London School of Oriental and African Stu- 
dies, Early Muslim Dogma: A Source-critical Study, Cambridge Un. 
Press 1981, 242 pp., dont le texte arabe d'extraits de la Sîrat 
Salim sur le murji'isme (p. 159-163), des deux lettres de Ibn Ibäd, 
le fondateur éponyme du Kharijisme ibädite (m. fin du ler/Vile s.7) 
contre le murji isme. | 


L'ouvrage de M. Cook est une critique en règle, et excessive, des 
thèses de J. Van Ess, qui datait ces textes de la fin du Ier/Vile 
siècle. M. Cook ne voit aucune preuve qui autorise à les dater 
d'avant la fin du Ile/Ville s. De même pour la célèbre Risäâla fT 
l-gadar de Hasan al-BasrT (m. 110/728) éditée par H. RITTER: "Stu- 
dien zur Geschichte der islamischen Frômmigkeit, I. Hasan al-Basri" 
dans Der Islam 21 67-82. Voir Annexe n° 26. 


Wilferd MADELUNG, Der Imam al-Qäsim ibn Ibrähîm und die Glaubens- 
lehre der Zaiditen, Berlin 1965. 


= "The early Murji/a and the adoption of the School of Abù Hanïfa 


in Transoxiana" dans Xe Congrès des Islamisants et Arabisants. 
Edinburgh, sept. 1980. Voir aussi Annexes n°27 et 66, III. 


- “Early Sunni Doctrine concerning Faith as reflected in the Kitäb 
al-Îmän of Abü ‘Ubayd al-Qäsim b. Salläm (d. 224/839)" dans S.I. 
32 (1970) 233-254. Du côté musulman, on peut consulter Ahmad 
AMIN, Duhä l-Isläm, t. I, Le Caire, Makt. al-Nahda 1933 et réé- 
ditions; ALT Sämi ai-NAËSRR, NaË'at al-fikr al-falsafi fr 1- 
Isläm, Le Caire, Nahda 1954, 5e édition très augmentée, en 3 
volumes, Le Caire, Dar al-Ma‘ärif 1971. Voir Annexe n°66, I. 


= "Imamism and Mu‘ tazilite Theology" dans T. Fahd (éd.), Le 
Shi‘isme imaämite, op. cit.(cidessus p. 186 n. 7) 13-29. Voir 
aussi Annexe n° 66, VII. 

= "The origins of the Controversy concerning the creation of the 
Koran" dans J.M. Barræl (éd), Orientalia Hispanica Sive Studia 
F.M. Pareja octogenario dicata, vol. I, Pars I, Leiden, Brill 
1974, 678 pp4 ici 504-525. Voir Annexe n° 66, V. 
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_ "The Shi*ite and Khärijite contribution to pre-AË“arite Kalam' 
dans P. Morewedge (ed), Islamic Philosophical Theology, State 
Ün. of New York Press, Albany 1979, 120-139.Voir Annexe n° 66, 
VIII. 

- Richard M. FRANK, "The neoplatonism of Éahm b. Safwan", dans 
Le Muséon 78 (1965) 404-406. 


- C. VAN ARENDONK, Les débuts de l'Imamat Zaydite au Yémen, Lei- 
den, Brill 19%0. 


_ L'ouvrage de H. LAOUST, Les Schismes dans l'Islam, cité ci- 
dessus n°5 couvre aussi cette période (pp. 25-92). 


| - Louis GARDET, "Au début de la réflexion théologique en Islam” 
dans L.G. Etudes de philosophie et de mystique comparées,Paris, 
Vrin 1972, 97-109, exploite les textes découverts de Gahm b. 

Safwän, Dirär b.‘Amr et al-Naddär, trois auteurs du Ile/VIlile 

siècle que nous signalerons plus join. 


L Daniel GIMARET, Théories de l'acte humain en théologie musul- 
mane, Paris, Vrin 1980, 61-78. 


124 M. TALBI, "Du nouveau sur l'iftizäl en Ifriqiyäa au Ille/lXxe s.", 
dans la Rev. Tun. des Sciences Sociales n°40-43 (1975), 45-85, arti- 
cle repris par M. TALBI, Etudes d'Histoire Ifriqiyenne et de Civili- 
sation Musulmane Médiévale, Tunis, Public. de l'Un. de Tunis 1982, 


379-419 signale l'importance du meurtre de “Utmär en 35/656 et de 


la “Grande Epreuvé'' ? qui s'ensuivit pour poser le problème du fäsiq. 
| De même, l'incendie de la Kafba en 64/683, lors du siège de La Mekke, 
tenue par l'anti-calife “Abdalläh b. Zubayr, fut une nouvelle occa- 
sion de disputes sur le fäsiq; d'après Ahmad b.:Yazid al-Mu“allim, 
m. 284/897, K. al-sunna, f. 928 (ms. de Kairouan, en cours d'édition 
par M. Talbi). C'est aussi l'opinion de J. Van Ess, art. "Kadariyya" 


dans E.I. 2e éd. IV, col. 309 À, qui cite la Sïra Halabiyya. 


Voir aussi les reproches que portait hardiment Hasan al-Basri, mort 
en 110/728, contre le calife Mu‘äwivya: "Mu“äwiya a quatre vices, 
dont un seul suffirait à sa perte. Il s'est dressé contre cette Com- 
munauté par Ses courtisans prodiques, au point de s'approprier les 
biens de l'Etat sans consulter ses conseillers. Il a institué héri- 
tier du califat son fils Yazid, un buveur, un ivrogne, qui se vêt 
de soie et joue de la guitare. Il a légitimé Ziyad, le bâtard de 
son père, alors que le Prophète a dit:"L'enfant appartient à qui 
l'a mis au monde et l'adultère est à lapider". 11 a fait exécuter 
Hujr b. fAdT (chef des révoltés chiites), parce que Eujr et ses 


compagnons étaient en désaccord avec lui". IBN AL-MURTADA, Tabaqat 
al-muftazila, éd. S. Diwald-Walzer, Fr. Steiner 1961, 23-24. Voir 
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13. 


14. 


15. 


16. 


17. 


18. 


aussi W. MADELUNG, "Early Sunni Doctrine concerning Faith" 
dans Stud. ïIsl. 32 (1970) 233-254; Ralph STEHLY, "Un problème 
de théologie islamique: la définition des fautes graves (Kabä'ir)" 
dans R.E.I 45 (1977) 165-181. Voir Annexe n°66, I. 


Cependant, les Qadarites admettaient que l'acte bon est créé 
(directement?) par Dieu, tandis que l'acte mauvais est créé par 
l'homme seul. Voir W.M. WATT, Free Will... p.5l et n.77; J. VAN ESS 
Anfänge...p.28; M. COOK, Early Muslim Dogma...p.120. 


En plus des ouvrages cités ci-dessus, note 11, voir l'article très 
documenté de J. VAN ESS, "Kadariyya" dans E.I. 2e éd.IV (1974) 384- 
388, avec bibliographie,à compléter depuis 1974 par les ouvrages 
ou articles de J. VAN ESS, M. COOK, cités note 11. Ajouter: J.VAN 
ESS, Zwischen Hadith und Theologie. Studien zur Entstehung prädes- 
tinatianischer Uberlieferung. Berlin 1975. 


: IDEM, "‘Umar II and his Epistle against the Qadariyya" dans 
Abr-Nahrain 12 (1972) p. 20 ss. 


- Voir aussi H. LAOUST, Schismes... 48-49, qui signale que les 
Qadarites, après avoir été combattus par les califes omeyya- 
des Hibäm b. ‘Abd al-Mälik et Walid b. Yazid (724-744), furent 
au pouvoir avec Yazid b. Walïd (744) qui fit du Qadarisme la 
doctrine de l'Etat, selon Ibn Katïir, Al-Bidäya...Le Caire 1932- 
1939, X, 13 et 16-17. 


“ Les Qadarites seront appelés ensuite par leurs adversaires, 
selon un hadith inventé dans ce but, "les Zoroastriens (Magus) 
de la Communauté musulmane", parce ue, faisant de l'homme 
le créateur de ses actes, ils professaient le dualisme. 


L'article "Djabriyya" (W.M. WATT) de l'E.I;, 2e éd. III (1965) 375 
est insuffisant dans son texte et sa bibliographie, à compléter par 
les auteurs cités ci-dessus note 11, particulièrement J. VAN ESS 
et M. COOK. Voir aussi M. KAZI et J.G. FLYNN, "The Jabarites and 
the Sifätiyya", dans Abr-Nahrain 9 (1969-70) 81-107. 


L' irja' et les Murji'ites ont fait l'objet de recherches importantes 
depuis dix ans. Voir, une fois de plus, les auteurs cités note 11. 
Ajouter M. TALBI, “al-Irÿä'ou de la théologie du salut à Kairouan 
au lile/IXe siècle", dans Akten des VIle Kongress für Arabistik und 


VII Les premières écoles 141 


Islamwissenschäft, Gôttingen 1974, éd. 1976, Van den Hoeck und 


Ruprecht, 348-363; article repris dans M. TALBI, Etudes d'Histoire 
Ifrigiyenne...op.cit., ci-dessus note 12, 359-378. 


Plus qu'une secte ou une école théologique, l'irja' est une attitude 
générale d'ordre épistémologique: devant un fait à juger, si on n'a 
pas bénéficié de la vision directe (musähada ou mu“ayana) de l'évé- 
nement et s'il n'y a pas consensus (Igmä) entre les témoins, on "ren- 
voie" (arga'a) à plus tard ou on "suspend" (waqafa, wuqüf, terme co- 
ranique) son jugement. (J. VAN ESS, "K. al-irga'", dans Arabica). 
M. COCK, Early Muslim Dogma, op.cit., 45 et s&., rejoint sur ce point 
J. Van Ess et montre bien que l'Irÿä' est une attitude "rationaliste", 
dont les origines remontent aux Sceptiques et aux Sophistes grecs, 
en passant par des chrétiens restoriens et jacobites, comme Jacques 
d'Edesse (m. 89/708) et représentée fortement au Ile/Ville s. par 
Misar b. Kidam (m. 155/771) qui doutait de tout, sauf de sa foi. 
On retrouve cette tendance rationaliste et quelque peu sceptique dans 
le Kitäb al-‘älim wa-l-muta‘allim faussement attribué à Abü Hanïfa 
al-Nu®mên (m. 150/767), qui était lui-même ouvertement. murdi'ite. 
Cf. J. VAN ESS, "Skepticism in Islamic religious Thought", dans Al- 
Abhät 21 (1968); J. SCHACHT, "An Early nurci'ite Treatise: the Kitäb 
al-‘älim wa-l-muta*allim" dans ORIENS 17 (1964) 96-117. Indique les 
mss et les trois éditions du texte, analyse l'ensemble et donne un 
extrait, traduit en anglais, sur la nature de la foi. La base corani- 
que de l'irgä', ou plutôt sa "justification après coup" (M. Talbi), 
est Coran 20, 51-52 et 2,32. 


Ce milieu de naissance du murji'isme est probablement Küufa au ler 
et Ile siècles. C'est dans cette “métropole du murji'isme'(Cock) que 
sont. nés les textes attribués à Ibn Ibäd et à Hasan b. M. b. al- 
Hanesfiyya (K. al-irgä'), à ure époque où le Khärijisme et le 81 ‘isme 
modérés ne se distinguaient guère de certaines tendances sunnites. 


19. Voir les textes et leurs références dans mon Cours de Mystique Musul- 
mane, Rome P.I.S.A.I. 1968, 22-23, et la lettre de H. al-Bagri au 
calife omeyyade ‘Ab al-Mälik sur le qadar, publiée par H. RITTER 


"Studien zur islamischen Frômmigkeit, I. Hasan al-Basrï", dans Der 
Islam 21 (1963), 1-83 et analysée par M. SCHWARZ dans ORIENS 20(1967), 
15-30. Voir aussi J. VAN ESS, Anfänge... op.cit., 28 ss., et M. COCXKX, 
Early Muslim Dogman... op.cit., 118 ss., qui, une fois de plus, refu- 


se l'authenticité de l'attribution de ce traité à H. al-Basri. 


20. Voir E.I., 2e éd. I1, 105G (Ch. PELLAT) et J. VAN ESS "Les Qadarites 
et les Geyläniyya de YazTä III", dans Studia Islamica 31 (1970),269- 
286. Il était disciple de Ma*bad al-Guhänï, considéré comme le fonda- 


teur du mouvement qadarite. Voit J. VAN ESS, "Mabad al-Guhäni", dans 
R. GRAMLICH (éd.), Islam wissenschaftliche Abhandlungen: Fritz Meïer 
zum sechzigsten Geburtstag, Wiesbaden, O. Harrassowitz 1974, 55 ss. 
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Voir E.l., 2e éd. II, 398-399 (W.M. WATT) avec kibliographie; R.M. 
FRANK, "The Neoplatonism of Gahm Ibn Safwar", dans Le Muséon 78 (1965) 
3-4, 395-424, qui étudie: le rôle du nécplatonisme sur Gahm. Une étu- 
de ancienne rassemble les dcennées de témoins postérieurs: Gamäl al- 
din al Qäsimi, Ta'rih al-Gahmiyya wa-l-Mu‘tazila, Le Caire, M. al- 
Manar 1331/1912, 84 pp. Voir aussi al-DARIMI, K. al-radd “alaä 1-Gah- 
miyya, éd. critique d'ur ms d'Istanbul, avec introd. et nctes par 
G. VITESTAM, Leiden, Bril1 1960, 126 pp. arabe + 116 pp. 


Voir J. VAN ESS, "Dirär b.‘Amr urd die Gahmiyya" dans Der Islam 42 
(1967),241-279;, et 44 (1968), 1-70, , largement résumés dans son ar- 
ticle "Dirär b.‘Amr" du Supplément (1981), à la 2e éd. de l'E.I., 
I-III, 225-227. J. Van Ess en fait déjà un mo“tazilite, disciple de 
Wäsil b. “Atä', mais il signale que les moftazilites postérieurs ne 
le reconnaissent pas ccmme l'un des leurs et le rattachent aux Gah- 


miyya. 


Pour ces trois auteurs, voir L. GARDET, art. cités note 7, et WATT, 
Free Will... 104-112. Pour Burgüt, voir l'article de A.S. TRITTON, 
"Burghüthiyya" dans E.I., 2e éd. I, 1367 avec bibliographie. Voir 
Annexe n° 28. | 


Voir Annexe n° 29. 


Es = = LR : 3 
GAHIZ, Kitab al-radd ‘ala 1l-naçära, éd. Finkel, Le Caire 1926, 17- 
18; IBN HAZM, Fisal.... Le Caire, s.d. II, 63 ss., 66 ss., 91 ss. 


C.H. BECKER, "Christlische Polemik und islamische Dogmenbildung", 
dans Zeitschrift für Assyriologie 26 (1912), 175-195, repris dans 
Islamstudien, Leipzig 1924-1932, I, 432-452; IDEM, “Christentum und 
Islam", ïibid., 386 ss., A. von KREMER, Geschichte der herrschenden 
_Ideen des Islams, Leipzig 1868; IDEM, Kulturgeschichte Streifzüge, 
Leipzig 1873; Ignaz GOLDZIHER, "Über Muharmedanische Polemik cegen 
Ahl al-Kitäb", dans ZDMG 32 (1878), 341-387, repris dans Gesammelte. 
Schriften, Hildesheim 1970, II, 1-47; T.J. DE BOER, Geschichte der 
Philosophie in Islam, Stuttgart 1901, trad. angl.: The History of 
Philosophy in Islam, London 1903, 41-42; D.B. MACDONALD, Development 
of Muslim Theology... New York 1903, 131-133 (prudent). TRITTON A.S. 
“Foreign Influence on Muslim Theology" dans B.S.O0.A.S. 10 (1940-42) 
837-842; Morris S. SEALE, Muslim Theology: a study of Origins with 
reference to the Church Fathers, London, Luzac 1964, 137 pp. 
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27. 


28. 


29. 


30. 


31. 


32. 


Ahmad AMIN, Duhä l-islam (Le Caire, Nahda, le 


édition 1933 et tome 


III (1936), 5e édition (1956) 1-21, (large étude des influences réci- 


proques entre la culture islamique et les cul 

tiennes); ZukdI Hasan ÉARULLAH, Al-Mu ‘tazila, 
“ * Ne Te 

(bien informé); "ALT Sämi al-NASSAR, Naë'at al- 


tures juives et chré- 
Le Caire 1947, 20-36 
fikr al-falsafi fi 1- 


isläm, Le Caire, Nakhda 1954, 13-29 (faible, surtout pour influence 


juive). 


W.M. WATT, Free Will... op.cit., 1948, 51 et ss.; A. ABEL, "La pclé- 


mique damascienne et sen influence sur les ori 


gines de la théologie 


musulmane", dans L'élaboration de l'Islam (Cclloque ée Strasbourg 


12-14 juin 1959), Paris, P.U.F. 1961, 61-85; 
cités ci-dessus note 1l, surtout Anfänge..., 
Zwischen Hadith... 192 et ss. (cité note 16): 


J. VAN ESS, ouvrages 
Beginnings... 99-100; 
plutôt réservé; art. 


"Kadariyya” dans E.I. 2, IV, 388 (plutôt positif)...; M. COOK, Early 
Muslim Dogma (cf. note 11 ci-dessus), 142-158 (parallèlesavec la théo- 


logie syriaque Ve-VIile s.); IDEM, "The Origins 


of Kalam”, dans BSOAS 


43 (198C) 32-43... Voir aussi Jean Maurice FIEY, Communautés Syria- 


ques en Iran et Irak des origines à 1552. London, Variorum Reprints 
1979, 380 ‘pp.; IDEM, Chrétiens syriaques sous les Abbassides, Louvain 


Peeters 1980,301 pp. Voir Annexe n° 30. 


On cite habituellement dans ce sens Gayläan al-Dimasal -(cf. supra), 


mawlä copte devenu musulman et Me“bad al-Guhänï, disciple d'un chré- 


tien ou d'ure chrétienne Süsän... 


Ainsi, on retrouve la doctrine de l'Incarnation 


dans le hulül de cer- 


tains chiites (incarnetion de Dieu ou du "Saint-Esprit" en‘Ali et 


dans les imäms chT“ites). Les théologiens musulmans partisans du li- 


bre arbitre seront souvent accusés d'être implicitemert chrétiens; 


y 
ainsi Ibn al-Räwendi, Nazzäm et même Gahm b. Safwäan...: 


Voir surtout M. COOK, Early Muslim Dogma... op.cit., 148 et ss., et 


VAN ESS "Kadariyya” 388. 


A. AREL, art.cit. 63 et passim, suppose des discussions théologiques 


entre musulmans et chrétiens à la cour des Omeyyades à Damas plus 


qu'il ne les prouve. Les premiers textes de controverses islama-chré- 


tiennes qui neus sont connus, mais perdus, dat 


ent au plus tôt de la 


fin du Ile/Vllle s.; @f. A. CHARFI, "Bibliographie du dialogue islarmo- 


chrétien, Vile/Xe s.";, dans Islamochristiana 1 
chrétien, si on ne tient pas compte du ch. C 


(1975) 143. Du côté 
I du Ce Haeresibus de 


S. Jean Damascène, dort l'authenticité est fort discutée (Abel le 


renvoie au Xe s., tout en suprosant un fond 


damascénien primitif; 


mais Daniel J. SABAS, John of Damascus on Isl 
Ismaelites", Leiden, Brill 1972, 171 pE., réfute les arguments de 


A. Abel et se prononce pour l'authenticité), 


am.The "Heresy of the 


et de quelques cas de 
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33. 


34. 


35. 


dialogues anciens, comme celui du patriarche Jean d'Antioche avec 
‘Amr b. al- ‘As en 18/639 ou ceux de Georges évêque "des Arabes" vers 
68/687, qui ne portent pas sur des questions théologiques, les textes 
connus sont de la même époque, bien après le début des discussions 
théologiques en islam sur le qadar.... 


Faut-il, ccmme le fait L. GARDET, Dieu et la destinée de l'homme, 

Paris, Vrin 1967, 101-108, invoquer aussi la différence fondamentale 

des proklématiques chrétienne et musulmane, la première cherchant 

à situer la liberté humaine par rapport à la grâce (suffisante, effi- 

cace ?:"concours divin surnaturel"), la secorde s'en tenant à la toute- 
puissance divine créatrice ("concours divin naturel")? Cette diffé- 

rence est bien réelle, mais le problème est fondamentalement le même: 

concilier l'action divine et l'action humaine. 


J. VAN ESS, "Beginnings..." art.cit. p. 99, se référant à un échange 
oral à Princeton avec A. Udovitch. 


Voir mon Cours de Mystique musulmane, Rome, PISAI 1968, 141-143. 


Les écoles en islam sunnite 


Ecoles ou rites juridiques: 
HANÉFISME CHAFÉISME MALÉKISME 
Abü HanTfa m.857 ChaäfiI m.820 Mélik b. Anas 
m. 715 


raison (ra'y) analogie.ijma 


Littéraliste.Hadith 


m. 
le plus littéra- 


HANBALISME 
Ahmad b. Hanbal 


857 


Turquie... Egypte. M.0. 
NS. ; Maghreb. Afrique liste 
\Ÿs \ Noire Arabie... 
\ DT \ \ | 
Re \ ï 
Ecoles théologiques : \ 
‘ NN : ù 
\ NS \ \ Il 
VII-VIlle s. Qadarisme Jabarisme (Mujbira) 1 
ES (Murji'isme) (contrainte de Dieu) 
\ pbuvèirs (attentistes) \ I 
de l'homme) Û 
: : ù À \ ! 
VITI-IXe s. MO‘TAZILISME  ASH*ARISME HANBALISME 
(raison) \ (‘voie moyenne'') (littéralisme) 
! | \ | | 
| MÂTURIDISME \ 
Ibn Hazm.Cor- 


Ù 

\ 

| 1 

Î 

I \ 

1 
Û 


| modernes! : 
Î ! ! Juwayni XIe s. 
| | pe GHAZALI XIIe s. 
l \ sl F.D.RAZI XIlle s. 
l 1 (al 
I | ! “ Figés* 
l | / Iji - Jurjäni XIVe s. 
! \ / Laqänt-Bayjurt XIXe s. 
! 
Libéraux du XIXe s. : : 
Modernistes XXe s. ï / 
REFORMISME 
J.D. Afghäni m. 1897 
Ma ‘Abduh m. 1905 
1935 


Rachid Ridà m. 


i 

l 1 é Gas 
(raison modérée), 
! 


“anciens! : 


Ash‘arites primitifs 
(Ashfarï.Bäqilläni) 
! Xe 5. XIe s. 


l 
} 


Grands Ash‘arites 


doue.m.1063 


Ibn Taymiyya 
Damas m. 1328 
1 4 


Î 
l 


! 
Wahhäbites 
Arabie XVIII-XXe s. 
[ 
I 
1 


L) 
MTslamistes 
(Frères Musulmans) 


XXe s. 


CHAPITRE VIII 


LE MOTAZILISME 


Le moftazilisme est la première école de théclogie musulmane au 


sens propre, par l'unité réelle des pensèurs qui s'y rattachent, mal- 
gré leur diversité, par la vigueur et l'audace de leur pensée et par 
l'emploi déjà élaboré de la philosophie kellénistique pour féconder les 
sources révélées, le Coran et le Hadith. Les mo‘ tazilites sont les véri- 
tables Créateurs de la théologie musulmane, et d'abcrd de son nom, 
le ‘ilm al-kaläm, comme le reccnnaissent les auteurs musulmans posté- 
rieurs, bien qu'ils les réfutent, et les Orientalistes, même si les au- 
teurs des deux premiers siècles leur ont frayé la voie. 


Maïs cette vigueur de pensée, un tant soit peu anarchique et en 
tout cas immature, a effrayé la tradition musulmane qui, à partir du 
IVe/Xe siècle, a ccensacré le plus clair de 5es forces à les réfuter. 
Par contre, à partir de la fin du XIXe siècle, on assiste à un ‘renou- 
veau du mo“tazilisme" qui n'a fait que s'amplifier. Désormais, l'islam 
moderne se réclame volontiers du mo‘tazilisme, alors que, depuis dix 
siècles, ce seul nem était synonyme d'hérésie et d'opprobre. C'est dire 
l'actualité de son étude. | 


Et de fait, depuis les études de NYBERG à partir de 1925, le mot 
tazilisme est certainement le secteur de la théolcgie musulmane qui.bé- 
. néficie le plus d'études et d'éditions de textes, de la part des cher- 
cheurs musulmans comme de la part des Orientalistes. Ce rencuveau 
d'intérêt pour le mo‘tazilisme a aussi pour origine un événement cul- 
turel de grande importance: la découverte au Yémen, en 1952 et 1964, 
par deux missions égyptiennes déléguées par la Ligue Arabe, d'impor- 
tants manuscrits motazilites du Ve/Xle siècle, qui.permettaient enfin 
de cenraître la pensée des auteurs de cette écolè dans sa teneur ori- 
ginéle. Car, après la défaite et la proscription du motazilisme, à 
partir de 234/848, leurs oeuvres disparurent, brûlées publiquement 
parfois, ou progressivement délaissées, sauf chez les chifites et les 
Khärijites, comme nous le verrons. Si bien que, jusqu'à tout récemment, 
on ne connaissait leur pensée qu'à travers la réfutation qu'en fai- 
saient leurs adversaires postérieurs. Le seul ouvrage moftazilite connu 
avant les découvertes du Yémen était le Kitäb al-intisär de hayyat 
(mort en 300/912), édité par H.S. NYBERG, avec le concours de Ahmad 


146 Histoire de la théologie musulmane 


AMIÎN, au Caire, DEr al-kutub, en 1925 (1), ouvrage de polémique tar- 
dif et parcellaire. Désormais, c'est une masse de documents criginaux, 
spécialement ceux de Q&dïABD AL-GABHAR, mort en 415/1025, lui-même 
tardif et modéré, mais nous renseignant sur ses prédécesseurs, qui 
nous sent révélés et qu'on n'en finit pas d'éditer et d'exploiter (2). 


Après avoir délimité le cadre historique de l'aventure moftazi- 
lite: l'empire abbasside à ces débuts, nous présenterons rapidement 
les principaux auteurs et leurs écoles, avant d'anélyser leur doctrine 
selon leurs "cinq thèses" classiques. Nous verrons ensuite commert cette 
école de théologie entra en cenflit avec la tradition, par pouvoir tem- 
porel interpoté, et y trouva son Waterloo. Quelques réflexions sur le 
mo “tazilisme aideront ensuite à apprécier ce mouvement, avec ses lu- 
mières et ses ombres. 


1. LE CADRE HISTORIQUE: Le califat Abbasside au Ille/IXe siècle. 


À partir de 132/750, la dynastie abbasside, descencant de “Abbhäs 
demi-oncle du Prephète et converti tardif, supplante les Omeyyaces de 
Damas. C'est la revanche des Hashémites, avec l'appui, au moins ‘au 
début, des chiites, et celle du parti religieux centre les "Arabes" 
profanes de Damas. Le milieu irakien est en pleine effervescence reli- 
gieuse et culturelle: 


Les chrétiens sont bien implantés, à Bagdad même et dans tout 
l'Iräq. Les plus influents sont les Nestoriens, avec leur Patriarche, 
le Catholicos (Batliq) de Bagdad, et les écoles philosophice-théologiques 
de Nisibin et Gundishapür, où la philosophie grecque a été traduite 
en syriaque. Les Jacobites sont nombreux, avec quelques centres mel- 
kites (Harrän)(3). Le Mazdéisme zcroastrien, religion d'Etat des Perses 
Sassanides (voir p. 5) reste vivant. Le Marichéisme dualiste (tänawiy- 
ya), fondé par Mari au Ille siècle après J.C., est en plein esscer et 
bien équipé en philosophie. On trouve aussi des noyaux de ‘'brahmanes" 
(barähima) hindouistes à Basra, et des juifs et ‘'sabéens" un peu par- 
tout. 


Le califat abbasside adopte ur visage religieux, à la fois comme 
héritier de la famille du Prophète, en réaction contre le "mulk" profane 
des Omeyyaces, et ccmme héritier du "Grand Rci" persan, omnipotent 
et sacré. Le faqïh (plur. fuqahä), juriste-théologien, est le grand 
homme de l'Empire, et les califes eux-mêmes s'intéressent aux discus- 
sions religieuses, invitent à leur ''maÿlis"' (séance de discussion) les 
théologiens musulmans, juifs et chrétiens à discuter entre eux et pren- 
nert position sur les problèmes théologiques. Le type du calife-théclo- 
gien est Ma'mün (4). 


VIII. Le moftazilisme 147 


Les cent premières arnées du califat abbasside sont l'âge d'or 
de la civilisation musulmare, d'une richesse matérielle et culturelle 
inoufe, alors que l'Occident sort à peine des siècles "barbares". Ersui- 
te, le califat tombera sous la dépendance des dynasties de ‘maires du 
palais", persans et turcs, et l'Empire éclatera en pouvoirs provinciaux, 
bien que le califat abbasside dure nominalement jusqu'er 906/1500, 
avant la relève par les Ottomans. 


Les principaux califes du premier siècle abbasside sont: 


Al-Mansür (136/754-156/775), le Vrai fondateur de 1a dynastie et de 
Bagdad. 


Al-Mahdï (158/775-168/785), prince éclairé et bon. edministrateur, en 
lutte contre Byzance. | 


Härün al-Raëïd (170/786-193/809), poursuit la lutte contre Byzance, fait 
briller Bagdad Cars toute sa «splendeur, mais doit réprimer de 
nombreuses révoltes et commerce à livrer le pouvoir aux mawaält 
et. aux vizirs Barmékides. Sa légende en fait le calife des 1.001 
nuits et de l'ambassade à Charlemagne. 


AL-MA'MÜN (198/813-218/833), le calife-théologien moftazilite, suivi de 
son frère Al-MuStasim (218/833-227/842) et du fils de celui-ci, 
Al-Wätiq (227/842-232/847). 


AL-MUTAWAKKIL (232/847-247/861), frère d'Al-Wätiq, désavoue le mofta- 
zilisme et ‘restaure la sunna'. 


Le grand fait culturel: Les ‘traductions de Bagdad. 


Déjà sous les Omeyyades de Damas, on avait commencé à tradui- 
re du grec certains ouvrages scientifiques, mais surtout pratiques: ad- 
ministration, médecine... C'est le mérite des Abbassides d'avoir cem- 
pris que la religion et la civilisation musulmanes n'avaient de chance 
de durer qu'en s'équipant des armes culturelles des civilisatiors qu' 
elles supplantaient.Or toute la civilisation precke-oriertale était féccndée 
par la science helléristique. Pour en faire bénéficier la civilisation 
musulmane, les caiifes abbassides, Härün al-RaËïd mais surtout Ma'mün, 
fondèrent à Bagdad un Bayt al-hikma (maisen de la sagesse-ptiloso- 
phie), première ébauche des universités, dans laquelle ils rassemtlè- 
rent les meilleurs savants de l'époque, souvent chrétiens et juifs, et 
leur demandèrent de traduire en arabe des oeuvres grecques qu'une 
mission à Byzance s'était procurées. En réalité, une benne partie de 
ces oeuvres était traduite en syriaque, par les Nestoriens notamment. 
Les traëuctions en arabe, du grec ou du syriaque, furent très soigrées, 
avec comparaison des manuscrits et apparat critique. On traduisit beau- 
coup de sciences pratiques (médecine, astrolcgie, mathématiques...), 
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mais aussi une bonre part de l'héritage philosophique hellénistique: 
les oeuvres de Platcn (Aflatun) et surtout d'Aristote (Aristü): sa logi- 


que (mantiq}, la poétique, la physique, une partie de la métaphysique. 


Le succès d'Aristote chez les Arabes fut encore accru par la "Théologie 
d'Aristote"', en réalité une paraphrase des Ennéades de Plotin (lIle 
siècle. après J.C.) qui, mise sous le nem et le prestige d'Aristote, in- 
fléchit toute la philosophie musulmane, et par- elle une bonne partie 
de la pensée médiévale en Occident, dans le sens du platonisme, plus 
précisément du néo-platenisme de Plotin, basé sur l'émanation (fayd) 


> 


nécessaire des êtres à partir de l'Un, et non sur la création. 


Ces traductiens de Bagdad introduisirent dans le monde arabc- 
musulman un: ferment d'activité intellectuelle extraordinaire. Toutes les 
scierces traditionnelles, encore primitives, adoptèrent, en les adaptant, 
les sciences instrumentales grecques: la rhétorique pour la largue, la 
poésie; la logique surtout pour le fiqh, qui passe du raisonnement à 
deux termes (logica vetus) au eyllogisme à trois termes (logica nova); 
la mystique elle-même utilise un vocabulaire métaphysique (essence, 
accidents, subetance.... cf. Hallaë). Un vent de rationalité souffle sur 
le monde musulman, jusque dans les couches populaires (5). 


On peut distinguer, parmi les fruits de l'héritage hellénistique 
(6) traduit en arabe, d'une part les sciences issues directement de 
cet héritage: médecine, les mathématiques, l'astrologie, la géographie, 
et surtout la philosophie musulmane (falsafa)(7); d'autre part, des 
sciences musulmanes traditionnelles qui en reçurent une impulsion nou- 
velle: c'est le cas, en plus du fiqh, des sciences de la langue et de 
la mystique, de la théologie encore à ses débits. L'utilisation de la 
raisen grecque pour la défense et l'illustration de la révélation marque 
le vrai début du‘ilm al-kaläm, et c'est l'oeuvre des mo“tazilites (8). 


II. ORIGINE ET DEVELOPPEMENT DU MO°TAZILISME: Les Ecoles. 


1. Le nom de l'école moftazilite vient du verbe i*tazala: se séparer 
s'isoler, faire sécessicn. Le moftazilisme se dit.en arabe madhab 
al-iftizäl; un moftazilite: muftazil; des ou les mo“tazilites: al- 
mu‘ tazila. 


À partir du sens du verbe, diverses opinions sur l'origine et 
le sens du mc“tazilisme ont été émises, plus cu moins terdancieu- 
ses. Pour l'orthodoxie sunnite postérieure et ennemie de l'école, 
le mot vient du fait que les moftazilites se sont séparés... de 
l'orthcdoxie (ahl al-sunna wa-l-bamäa)! Goldziher a émis l'hy- 
pothèse d'une sécession... du monde, cemme les ascètes au début 
de la mystique musulmare, alors que la plupart des mo tazilites 
n'ont rien de l'ascète, même s'ils furent de bons musulmans. | 
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Origine historique: 


Des recherches cencordantes de C.A. NALLINC et de A. AMIN ont 
montré que le mo“%tazilisme tire son origine et son nom d'une 
attitude politicc-religieuse lors du cenflit entre “Ali et ses OPppo- 
sants; d'abord à l'occasion de la "bataille du chameau, puis 
à Siffin et à l'arbitrage d'Adruh (voir ci-dessus p. 121).Un grou- 


pe de musulmans "s'abstinrent" de prendre parti pour “AIT ou pour 
ses opposants et de participer à ces guerres (9). 


Cette attitude historique se transcrivit ensuite, au plan doctrinal, 
en une position d'indépendance au sujet de la question centrale 
de la théologie à ses débuts: le statut (hukm) du musulman ayant 
commis un péché grave (fäsiq). Une anecdote l'illustre bien: on 
discutait de cette question au ''cercle" (maÿlis) de Hasan al-BasrT 
(ler siècle). Les Khärijites tenaient ce musulman pécheur pour 
un infidèle (käfir); les murji”’ites le tenaient pour un croyant 
(mu'min) et Hasan al-Basri le tenait pour un hypocrite (munä- 
fiq). Wäsil b.Atä', le fondateur, dit-on, du Mo‘tazilisme, le dé- 
clara ‘“fT l-manzila bayna I-manzilatayn" (entre les deux condi- 
tions de croyant et d'infidèle), se leva et se retira; si bien que 
les assistants en conclurent: "Itazala anna A1-Wäsil' (Wasil 
s'est séparé de nous). 


Développement de l'école. 


Après les deux foncateurs, dont on ne sait presque rien: Wasil 
b. SAta', mort à Basra en 131/748, et Amr b.“Ubayd (9 bis), mort 
également à Basra en 143/760, l'éccle se diffusa d'abord en Iräq 
(Basra, puis Bagdad), puis dans l'ensemble du monde musulman, 
en Orient comme au Maghreb, où les historiens signalert de nom- 
breux Wäsiliyya, qui influencèrent les Khärijites par le relai des 
Rostémides de Tähert (aujourd'hui Tiaret, en Orarie). Mais les 
principaux auteurs motazilites de l'âge d'or sont tous de l'Iräq 
répartis en deux écoles qui se relayèrent, celle de Basra et telle 
de Bagdad: 


Ecole de Basra: 


Abü I1-Hudayl AL- “ALLAF, mort très âgé en 226/840 ou 235/849, 
est le vrai fondateur du mo“tazilisme doctrinal. Toutes ses oeu- 
vres sont perdues, mais ses successeurs nous ont conservé ses 
théories les plus originales, sur l'absence de mouvement dans le 
paradis et l'enfer, sur la notion de connaissance, sur le "tawal- 
lud'': un acte ‘engendre un autre acte, comme la flèche tirée 
sur un gibier, qui tue accidentellement un homme (cf. le ‘''volon- 
taire indirect" de la théologie morale chrétienne)... (10). 
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- Ibrä&hïm b. Sayyar AL-NAZZAM, mort jeune en _231/846, disciple ori- 
ginal de ‘AUGf, né esclave persan et affranchi (mawlä). Esprit bril- 
lant, audacieux et plein d'humour, il niait catégoriquement tous 
les hadiths ou en inventait de ridicules (sur la supériorité du chat 
sur le chien...), allégorisait haraiment les versets du Coran qui 
le gênaient, niait l'inimitabilité (i* ÿ&z) littéraire du Coran,accu- 
sait tous les Compagnons du Prophète d'avoir commis des péchés 
graves.. Il est surtout célèbre par sa théorie de l'atome divisible 

à l'infini et celle de la "“tafra" (le saut) ou de la toupie, pour 

expliquer qu'on puisse parcourir une distance divisible à l'infini 

(cf. l'argument de Zénon d'Elée): la partie supérieure d'une toupie 

parcourt la même distance que sa pointe inférieure, bien qu'elle 

soit plus large; donc elle ‘saute d'un point de l'espace à un au- 
tre; ainsi du mouvement linéaire, qui se fait en sautant d'un point 

à un autre. De même, sa théorie du kumun ou de la mudähala, qui 

pourrait être le précurseur des théories modernes de l'évolution: 

tous les êtres à venir sont créés en une seule fois par Dieu, mais - 

"cachés" (kämina),ou ‘'compénétrés" (mudähala) les uns dans les au- 

tres; au cours des temps, ils se désenveloppent et apparaissent in- 

dividuellement à l'existence (11). 


- AL-GAHIZ, mort en 255/869, est très célèbre comme le plus grand 
prosateur de la langue arabe. 11 fut sans doute un grand 
théologien motazilite, mais presque toutes ses oeuvres doctrinales 
sont perdues, alors que ses oeuvres littéraires ne cessent de connaî- 
tre éditions et succès. Disciple de Nazzäm qu'il exalte, il fut, aux 
dires des mo‘tazilites postérieurs, Hayyat entre autres, le chef de 
l'école moftazilite de son temps (12). 


_- AL-CUBBA'T AbG AIT Muhammad, mort en 8303/916, est le chef de l' 
école après son désaveu par le calife al-Mutawakkil en 234/848, et 
sa doctrine est plus nuancée, notamment sur la production de l'ac- 
te humain où Dieu reste le premier agent. Il est surtout connu par 
ses deux disciples rivaux: son propre fils Abü Hä$im et ASSart, 
qui deviendra l'enfiemi du mo“tazilisme. 


_ ABÜ HASIM al-Éubbä'T, fils du précédent et son successeur, mort 
en 321/933. Il est resté célèbre pour sa théorie des ‘'modes'' (ahwäl): 
les attributs divins ne sont ni totalement identiques à l'essence di- 
vine, comme le disaient les mo‘tazilites précédents, ni totalement 
différents de l'essence, comme le disaient leurs adversaires, mais 
ce sont des ‘'modes'' de l'essence divine, comme le häl, en grammai- 
re, représente un ‘mode'' où ‘état de l'action indiquée par le ver- 


be principal. Certains AË®arites reprendront cette théorie (13). 


v 2 DA 
Les deux Gubbä'T, le père et le fils, sont les meilleurs théoriciens 
du motazilisme avant “Abd al-Gabbär, qui leur doit beaucoup. 
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Leurs doctrines ont une unité et une originalité réelle, au point 
qu'on peut parler, avec D. Gimaret, d'une ‘école Subbä'ite". 


Ecole de Bagdad: 


Tandis que l'école de Basra était surtout spéculative et avait éta- 
bli les principales thèses du motazilisme, celle de Bagdad, gravi- 
tant dans l'orbite du pouvoir califal, fut surtout pratique et, visa 
à étendre l'emprise de l'école £ur l'Empire. Fondée par BIÈR b. 
AL-MU ©TAMIR vers 180/796 malgré l'opposition de Härün al-RaËïd, 
elle parvint au pouvoir avec Ahmad b. AB DU'AD (mort en 240/854) 
qui est nommé par le calife Al-Mutasim, en 218/833, ‘Grand Qaädi" 
(qadT I-qudät) et à ce titre, responsable de la ‘persécution 
(mihna) des opposants au moftazilisme, une sorte de "Grand Inqui- 
siteur''. Un des moftazilites bagdadiens, dont l'oeuvre a été récem- 
ment restituée et publiée par Josef VAN ESS, à partir des citations 
du, grand auteur copte du XIVe siècle, al-SäfT b. al- “Assäl, est al- 
NAST al-AKBAR, qui mourra en Égypte en 293/906. C'est un "mofta- 
zilite indépendant", notamment sa théorie de l'acte humain: l'homme 
n'est pas ‘agent (fa*il) ni ‘'adventeur' (muhdit) de son acte au 
sens propre, mais seulement au sens figuré (maÿäzïi): c'est une ap- 
proximation intéressante de l'analogie entre Dieu et l'homme. Il 
est aussi parmi les polémistes anti-chrétiens (14). Sur l'oeuvre d' 
al-Säft ibn AlAssäl; voir SAMIR Khalil. "L'oeuvre apologétique de 
Saft ibn al-‘Assäl", ouvrage de 200 pp. à paraître dans la Collec- 
tion C.S.C.0. Subsidia, de Louvain. | 
Enfin, bien après la condamnation officielle du mo“tazilisme par 
le pouvoir, il faut citer deux.auteurs qui nous ont permis de con- 
naître, de source directe, les positions de l'école: 


1. AL-HAYYAT Abü ]-Husayn b.‘Utmaän, mo‘tazilite de Bagdad, mort 
vers 300/912, auteur du Kitäb al-intisär, découvert et publié 
par Nyberg (cf. E.l. 2e éd. IV, 1194-1196 par J. Van Ess ). Et 
surtout: 


2. Le QadT “ABD AL-CABBAR, de Bagdad d'abord, puis nommé qädi 


à Rayy (Téhéran) en 360/971 par le ministre bouyide Ibn “Abbäd; 
il y meurt en 415/1025. De son oeuvre immense, nous possédons 
plusieurs parties considérables, auxquelles nous sommes redeva- 
bles de notre connaissance actuelle du mo“tazilisme. 


-a) Tabaqät al-mu“tazila: ouvrage fondamental pour connaître 
la vie, les oeuvres et les doctrines des mo“tazilites jusqu'à 


l'époque de “Abd al-Gabbär (15). 


-b) K. al-usül al-hamsa, bref résumé très clair de la doctrine 


Rep 5 22 Es e 
mo Stazilite, sorte de credo de la deuxième période du mo 


; 
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tazilisme, après la chute de son pouvoir à Bagdad, avec 
les cinq thèses; “Abd al-Gabbär en a composé lui-même un 
commentaire: Sarh al-usüul al-hamsa, que D. Gimaret vient 
de retrouver et de publier. Sa substance se retrouve dans 
le commentaire (ta*lïq) qu'en a fait un de ses disciples 
directs ou, indirects et qui a été publié en l'attribuant 
à Abd al-Gabbär lui-même (16): 


- MANKDIM SEËDIv, K. Talïq ŸYarh al-usül al-hamsa, éd. 
“Abd al-Karïm ‘Utmän, sous le titre: ‘Abd al-Gabbär, Sarh al- 
usül al-hamsa, Le Caire, Makt. Wahba 1965, 829 pp. C'est 
l'ouvrage le plus clair pour approcher (en arabe) la théo- 
logie mo“tazilite d'Abd al-Gabbär, plus concis, encore qu' 
abondant, et mieux organisé que la ‘'somme'' suivante: 


-c) Al-mugnT ft usül al-din, la plus grande somme théologique 
du moftazilisme et même de toute la théologie musulmane 
qui nous soit parvenue; composée de vingt volumes, dont 
il nous manque six, elle a été éditée au Caire par divers. 
spécialistes sous le patronage du Ministère de la Culture 
de 1960 à 1965 (17). 


111. LA DOCTRINE MO°TAZILITE: Les cinq thèses 


Les Moftazilites étaient des penseurs vigoureux, originaux et 
personnels. S'ils se reconnaissaient membres d'une même famille intel-. 
lectuelle, avec maîtres et disciples, ils restaient libres de tracer 
chacun sa voie, au besoin en contredisant son maître. Ils étaient 
moins une école au sens strict qu'un mouvement intellectuel groupant 
des esprits différents. Simplement, au cours des temps, ils fixèrent 
comme fond commun et condition d'appartenance au mo“tazilisme, l'ad- 
hésion à ‘cinq thèses'' (al-usül al-hamsa) fondamentales.Ce sont ces 
cinq thèses qui forment le cadre de la doctrine mo‘tazilite, et après 
elle de toute la théologie musulmane. Nous dirons un mot de chacune 
d'elles. 


1. LE TAWHID (L'Unicité de Dieu): 


C'est l'affirmation fondamentale de l'islam que Dieu est unique. 
Mais les mo“tazilites affirment en outre son unicité interne: en 
Dieu tout est un, pas de distinction à l'intérieur de l'essence di- 
vine; donc les attributs (sifat) comme la science, la puissance, 
la volonté, la parole, la vue, etc.. sont identiques à l'essence 
(dät) divine. Dieu sait, peut, veut, parle, voit, etc... par son, 
essence, ou plutôt par des attributs de science, volonté, puissan- 
ce... identiques à son essence. Leurs adversaires les accuseront 
de ‘dépouiller'"' (tatil) Dieu de ses attributs, de le rendre im- 
puissant, muet, etc.. alors que les mo“tazilites parlent de ‘'puri- 
fier'' (tanzïh) Dieu de toute imperfection, de toute multiplicité, 
de tout aspect créé. 
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En conséquence, tout ce qui est extérieur à Dieu est créé, même 
les actions divines ad extra, dans leurs réalisations créées. C'est 
le cas, éminemment, de la Parole divine, éternelle en Dieu puisque 
identique à son essence, et créée dans sa manifestation externe, 
le Coran. Certains diront que Dieu crée sa parole dans un substrat: 
le prophète, ou le buisson dans le cas de Moïse au buisson ardent. 
Signalons l'intéressante formule de Mu<ammar b.“Abbäd, mo“tazilite 
de Basra mort vers 280/844, qui affirmait que Dieu ‘ne parle pas, 
mais fait parler (les prophètes en son nom)" (18); formule qui se- 
rait à reprendre aujourd'hui. | 


Dans le même souci de ‘purifier'' (tanzïh) Dieu de toute apparence 
de créature et de le distinguer radicalement des. créatures, les 
mo“tazilites font sans cesse référence au verset ‘Rien ne lui est sem- 
blable" (laysa ka-mitli-hi Say'; Coran 42,11) et ‘'allégorisent" 
(ta'wïl) les versets anthropomorphiques (muËabbiha) qui parlent 
des yeux, des mains de Dieu... et de la fameuse ‘session de Dieu 
sur son trône" (al-istiwä' “alä l“ar$). Pour eux, les mains de Dieu 
signifient son action sur nous; ses yeux, sa Providence; sa ‘session 
en majesté sur son trône", sa suprême domination de l'univers. 
Nazzäm utilisait aussi dans ce but des astuces lexicographiques: 
l'unique verset qui parle d'une vision de Dieu par les yeux hu- 
mains au paradis75, 22-23, était interprété non pas ‘des visages, 
ce jour-là, regardant leur Seigneur'', mais ‘des visages attendant 
les bienfaits de leur Seigneur'', en donnant au verbe nazara le sens 
(possiblé) dtattendre et mon de voir,et au mot ilä le sens, non de 
“vers'' (préposition), mais celui de pluriel alä' (bienfait)! 


On rattache souvent au tawhid ce qui est un principe général et 
une méthode fondamentale du mo“tazilisme: le pouvoir de la raison 
humaine de démontrer rationnellement l'existence de Dieu et son 
unicité. La révélation vient confirmer la raison. La foi et la raison 
concordent, mais la foi présuppose la démonstration rationnelle et. 
vient la confirmer. C'est la "loi de la raison" (Barï“a “aqliyya).En 
particulier, les ‘versets ambigus" (mutaëäbihät) du Coran, - et il 
s'agit surtout des versets "métaphoriques", comme ceux qui parlent 
de là main de Dieu, de ses yeux, de sa ‘'session sur son trône"... 
- sont à interpréter selon la raison. La raison est finalement le 
critère du sens du Coran. Voir le MutaËäbih al-Qur'än de “Abd al- 
Gabbär, signalé ci- dessous, note .17.:in fine. 


2.AL-<ADL (la Justice divine): 


Dieu étant juste ne peut rétribuer (récompenser ou punir) qu'un 
être responsable dé ses actes, donc auteur de ses actes et libre. 
L'homme est auteur, et même ‘créateur de ses actes" (häliqli-afäli- 
hi), formule scandaleuse pour la tradition musulmane, pour qui Dieu 


seul peut être qualifié de créateur. C'est du moins ainsi que la 


154 .. Histoire de la théologie musulmane 


tradition sunnite a présenté et présente encore la thèse mo“tazilite, 
pour mieux la déconsidérer. Et la plupart des Orientalistes ont em- 
boîté le pas. Mais les études récentes, notamment sur les textes 
mo“tazilites redécouverts, permettent de nuancer ces jugements (19). 
Notons d'abord que, dans le Coran, l'acte de "créer" (halaqa) n'est 
pas réservé à Dieu: cf. 3,49; 5,110; 23,14; 29,17... Ensuite, il 5sem- 
ble bien que les premiers mo“tazilites se soient gardés d'employer 
cette expression. Pour eux, l'important était d'affirmer que l'homme 
est l'auteur (f&il: agent") de ses actes, et surtout des actes 
mauvais. Leur souci, qui restera toujours celui des mo“tazilites pos- 
térieurs, était double: théologique: Dieu ne peut être ni auteur, 
ni créateur du mal (ce que nie aussi constamment le Coran); et 
théologico-moral: pour que Dieu soit juste, il ne peut récompenser 
ou punir qu'un homme responsable de ses actes, donc libre auteur 
de ceux-ci. 


Le résumé d'AI-AË art (Maqälät, 228) sur les opinions des 
moftazilites concernant la production de l'acte humain a été corro- 
boré par les nouvelles découvertes: l'homme est auteur (fä“ il) de 
son acte, et même créateur (häliq), non pas comme Dieu qui crée 
sans intermédiaire (äla: instrument), mais en ‘'donnant forme'' (mu- 
qaddir) à une réalité ‘survenue dans le temps" (muhdat). Elles 
ont cependant permis de préciser. Ce sont les Gubbä'ites (Abü ‘AI, 
son fils Abu Hä%im et leur école) qui affirment que l'homme est 


créateur" häliq) de ses actes, mais en distinguant bien l'acte de: 


création directe, propre à Dieu, et l'acte de création médiate (par 
un instrument ou un ‘membre': &äriha) qui est celui de l'homme. 
L'homme ‘fait survenir dans le temps' (muhdit) son acte et ainsi 
‘l'acquiert'" (kasb, iktisäb}), au sens actif du mot (20). 


11 reste que les mo“tazilites ne conçoivent pas que l'acte hu- 
main puisse être produit (maqdür) à la fois par Dieu et par l'hom- 
me. Si l'homme le ‘fait! ou le "crée'', Dieu ne le fait ni ne le crée. 
I1 est vrai que les AËSarites et les autres écoles de théologie mu- 
sulmane, jusqu'à l'époque contemporaine, ne le conçoivent pas da- 
vantage, à quelques exceptions près, dont déjà Dirär b.‘Amr. C'est 
ce qu'a justement relevé A. Amin (21). Nous reviendrons sur cette 
problématique dans le tome Il de ce Traité, au chapitre consacré 
à l'acte humain. 

Le problème du mal est résolu selon le même principe de la 
Justice divine. Dieu ne fait ni ne crée le mal moral. Il ne fait que 
le bien et il est même déterminé par cette fin: le bien de ses créa- 
tures. Nazzäm, précurseur en cela de Leibniz, affirmera que Dieu 
est tenu de faire le meilleur (aslah) possible dans l'intérêt de ses 
créatures. “Allaf, plus modéré, disait que Dieu pourrait faire le mal, 
mais il ne le veut pas. Pour tous, le mal vient de l'homme, auteur 
et responsable au mal comme du bien. 
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Plus précisément, les mo‘tazilites affirmaient que ‘le bien et 
le mal sont dans les choses'': les choses sont bonnes ou mauvaises 
en elles-mêmes (l'aumône est bonne en soi; l'homicide est mal en 
soi), et c'est pourquoi Dieu les ordonne et les défend. I1 y a donc 
une loi et une morale ‘naturelles'',connues par la raison, avant que 
la révélation ne vienne les confirmer et les expliciter. L'homme est 
donc responsable (mukallaf) avant et en-dehors de toute Loi révélée, 


car il est toujours soumis à la ‘Loi de la raison'' ($8ari“a“aqliyya) 
(22). 


Ces deux thèses sont le fondement de la théologie mo“tazilite, 
et les moftazilites aimaient se faire appeler "“ahl al<adl wa-l-tawhïd" 
(les partisans de la Justice ‘et de l'Unicité de Dieu) ou même simple- 
ment ‘'ahl aladl'". 


3. AL-WA“D WA-L-WA®TD (la promesse et la menace): 


C'est le problème de la rétribution de l'homme dans l'au-delà. L' 
homme sera jugé sur ses oeuvres. Le musulman gravement pécheur 
et non repenti ira en enfer, et en enfer éternel. N'ira au paradis 
que le croyant ayant fait les oeuvres qu'exige sa foi, (même si ce 
n'est pas la foi musulmane?)Ainsi est résolu le problème de la foi 
et des oeuvres, et élaborée pour la première fois la distinction en- 
tre les ‘grands péchés'"' (kabä'‘ir) et les "petits péchés" (saÿa'ir).. 


4.AL-MANZILA BAYNA-L-MANZILATAYN (la situation intermédiaire): 


C'est la solution mo“tazilite pour le problème du ‘“statut'' (hukm) 
ici-bas du musulman ayant commis un grand péché (murtakib kabt- 
ratin). Nous avons déjà vu (p. 149 } que, pour eux, il n'est ni 
vraiment croyant (mu'min), ni infidèle (käfir), mais ‘"fasiq" (per- 
vers) et ‘entre les deux situations! de croyant et d'infidèle. 11 
sera puni dans l'au-delà, mais ici-bas, il continue à faire partie 
de la Communauté musulmane. Le cas le plus grave est celui du 
calife coupable de ‘grands péchés". Dans ce cas, il faut continuer 
à lui obéir, en laissant à Dieu, qui seul juge les coeurs, le soin 
de le punir dans l'au-delà, tout en l'aidant à se réformer, comme 
le demande leur cinquième thèse. 


5.AL-'AMR BI-L-MARÜF WA-L-NAHYI AN AL-MUNKAR (le devoir d'or- 
donner le bien et d'interdire le mal): 


La Communauté musulmane a reçu de Dieu (Coran 3,104.110.114; 7, 
157; 9,67.71.112; 22,41; 31,17) l'ordre de faire régner le bien et 
d'interdire le mal. Au plan du devoir individuel de chaque croyant, 
c'est un très bel idéal appelé le devoir de “bon conseil" (nasïha) 
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envers un frère à aider vers le bien ou à encourager à sortir du 
péché. Lorsque ce ‘frère'' est le prince, calife ou gouverneur, ce 
“devoir de remontrance au prince" ne va pas sans courage, sans 
mérite ni sans péril. Et nombreux furent les musulmans, moftazili- 
tes ou non, à le pratiquer (23). 


Mais lorsque c'est le pouvoir qui se charge de faire respecter la 
morale ou d'imposer sa propre conception de la religion, on n'est 
pas loin du despotisme religieux. Et les mo‘tazilites ne résistèrent 
pas à la tentation d'imposer leur théologie à l'ensemble du monde 

_ musulman en faisant appel au ‘bras séculier"' (qui n'est jamais 
. totalement séculier en islam). Après un succès initial, le pouvoir 
se retourna contre eux et ils furent victimes de leur propre prin- 
cipe en la matière. 


On rattache aussi à cette cinquième thèse le problème classique 
de la théologie musulmane: celui de l' imäma: quel est le calife 
légitime? Quelles sont les qualités requises pour l'être? et surtout 
-question brûlante - quelle est la légitimité des quatre premiers 
califes? Tout le monde admet celle de Abü Bakr et de “Umar, encore 
que les chiites pensent que “AIT aurait dû être reconnu calife dès 
la mort de Muhammad. Mais la légitimité de “Utman, couverture du 
clan omeyyade? et celle de AIT pour les non-chi‘ites? Les mo‘tazi- 
lites. reconnaissaient habituellement la légitimité des quatre pre- 
miers califes, selon le principe de leur quatrième thèse (24). 


IV. LE CONFLIT ENTRE LE MO*TAZILISME ET LE TRADITIONNISME 


LA MIHNA (218/833-234/848) 
[ 

Al-Ma'mün, prince éclairé, féru de philosophie et passionné 
de théologie, décide, en 218/833, sous l'influence des mo“tazilites de 
Bagdad, d'imposer à l'Empire la théologie la plus intelligente, capa- 
ble de tenir tête aux autres religions. Il réunit dans son palais des 
représentants des diverses religions et des diverses tendances doctri- 
nales de l'islam, et les invite à discuter devant lui. Constatant la 
supériorité dialectique et théologique des moftäzilites, -— et lui-même 
étant depuis longtemps partisan du moftazilisme - il choisit cette éco- 
le théologique comme doctrine officielle de l'Empire et expression véri- 
table de la foi musulmane. Voir Annexe n° 31. 


Pour imposer le mo‘tazilisme à tout le peuple musulman, on 
met au point une tactique. On convaincra du moftazilisme les qädï-s 
(juges), qui sont les autorités en matière de religion auprès du peu- 
ple. Pour s'assurer de leur foi mo<tazilite, en un domaine aussi abs- 
trait que la théologie, on choisit un point simple et clair:Le Coran : 
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créé: on fera passer un examen-épreuve (mihna) à tous les qädi-s 
en leur demandant de professer que le Coran est créé. Ceux qui s'y 
résoudront seront maintenus dans leur charge; les autres seront desti- 
tués et condamnés. | 


Ma'mün prépara l'opération et commença par envoyer au gou- 
verneur de Bagdad trois épîtres successives, d'une haute tenue théo- 
logique, dans lesquelles il démontrait le bien-fondé des thèses mota- 
zilites, en particulier de celle du Coran créé, et la nécessité de l'im- 
poser à l'Empire (25). A la suite de chaque épître, des mesures fu- 
rent prises par le gouverneur de Bagdad, puis par ceux des princi- 
pales provinces, qui soumirent les qädi-s à l'examen". La plupart 
se soumirent bon gré mal gré, bien que le fait de prononcer le mot 
de ‘'eréé" (mahlüq) à propos du Coran leur écorchât la bouche et qu' 
ils aient cherché toutes sortes d'équivalences (mabül,'"'fait", qui est 
coranique alors que mahlüq ne l'est pas) et d'échappatoires. Plusieurs 
refusèrent fermement, à la suite de leur chef de file, l'imam Ahmad 
b. HANBAL, le fondateur du ‘rite hanbalite et le leader des ‘tradi- 
tionnistes'" (spécialistes du Hadith et conservateurs de la tradition). 
À la suite de ces résistances, Ma'mün envoya de nouvelles instructions, 
plus impératives, et les gouverneurs soumirent les résistants à une 
véritable persécution. Certains furent flagellés, d'autres exécutés. 
Les résistances diminuèrent et finalement il ne resta que quatre qädts 
puis un seul, avec Ahmad qui ne faiblit jamais et fut flagellé; mais 
on n'osa pas l'exécuter à cause de sa popularité. De fait, le conflit 
descendit dans la rue et le peuple prit parti pour Ahmad et ses fidè- 
les, tandis que les intellectuels soutenaient le moftazilisme. Le sang 
coula entre les deux partis, à propos de cette querelle théologique 
apparemment secondaire, mais qui recouvrait en réalité une option 
fondamentale entre deux constantes de l'histoire de la pensée musul- 
mane: la fidélité littérale au texte coranique ou son interprétation 
en fonction des exigences de la raison. 


Peu de temps après et la même année 218/833, Ma'mun mourut. 
Son frère et successeur Al-Mu tasim, plus guerrier que théologien, 
poursuivit vigoureusement la politique religieuse de Ma'muün et étendit 
la mihna aux provinces. Les qaädi-s résistants furent exécutés. En 
227/842, Al-Watiq, fils d'Al-Mu <tasim, succède à son père. Surnommé 
“le petit Ma'mün'", il est moftazilite convaincu et poursuit la mihna 


si vigoureusement que des désordres se produisent à Bagdad et dans 
les provinces. 


En 232/847, Al-Mutawakkil, frère d'Al-Wätiq, lui succède. Hom- 
me de gouvernement et politicien pragmatique, il comprend le danger 
de couper le palais du peuple pour ces questions théologiques. En 
234/848, trois édits successifs mettent fin à la mihna. D'abord on in- 


terdit d'examiner" les qädi-s; puis on restitue dans leurs fonctions 
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les qädi-s destitués:; à l'inverse, on commence à destituer les qä- 
di-s mo‘tazilites et on finit par les condamner. Le peuple applau- 
dit avec enthousiasme ces mesures. Mutawakkil, pourtant peu reli- 
gieux, est acclamé comme le ‘“revivificateur de la Tradition" (muhyi 
al-sunna): Ahmad b. Hanbal meurt peu après, en -241/855, et son 
enterrement est un triomphe du Traditionnisme, qui règne désormais 
en maître. La mihna, suscitée par les mo“tazilites, aura duré quin- 
ze ans et se sera retournée contre les mo“tazilites, désormais con- 
damnés pour des siècles comme hérétiques, exclus de l'orthodoxie 
musulmane. 


Condamnés, certes, mais ils survécurent encore longtemps. S'ils 
avaient perdu le pouvoir à Bagdad, ils continuèrent à régner dans 
les cercles intellectuels, à Bagdad même et surtout dans les pro- 
vinces. Les Aghlabites de Kairouan sont encore mo“tazilites au dé- 
but du IVe/Xe siècle (26). Ils dominent dans les villes du Khorasan 
à Rayy (Téhéran) en particulier jusqu'au Ve/XIle siècle et même re- 
viennent un temps au pouvoir sous Toghrilbeg, le sultan seldjou- 
kide de Bagdad et se paient le luxe d'une nouvelle mihna, dirigée 
cette fois-ci contre les A$ arites (446/1054 - 456/1063 voir chapitre 
suivant). Mais de nouveau leur appel au bras séculier se retourne- 
ra contre eux, et l'instauration de l'AS *arisme comme doctrine offi- 
cielle de l'Empire musulman, d'abord par Nizäm al-mulk au Ve/XIle 
siècle, puis par les Ottomans à partir du IXe/XVe siècle, après la 
tornade des Mongols au Vile/XIIle siècle, les condämna à dispàa- 
raître ou à se réfugier dans des provinces éloignées, comme au Yé- 
men, où les Zaydites, chi”ites modérés, adoptèrent le mo“tazilisme 
comme doctrine officielle et conservèrent leurs écrits jusqu'à nous. 
(27) La théologie chT‘ite et Khärigite est fondamentalement mo“tazi- 


lite, des origines à nos jours (28). Il faudra attendre le XXe siè- 


: 2 LS LA 
.cle pour que l'Islam sunnite ose se réclamer à nouveau du mo ta- 


zilisme et cultiver son engouement pour la raison, dans le climat 
de la civilisation moderne. 


V. REFLEXIONS SUR LE MOTAZILISME 
où la vraie nature du mo“tazilisme 


Le moftazilisme a été diversement jugé, approuvé ou condamné, 


tant par les musulmans que par les Orientalistes, et souvent non sans 
excès ou simplifications, suivant les préjugés de l'époque ou des au- 
teurs: Quelques données évidentes, même si elles sont parfois para- 
doxales, permettront une estimation plus nuancée du mo‘tazilisme. 


e) 
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€ Sos ; £ d 
1. Les mo”tazilites furent des musulmans sincères et de loyaux servi- 
teurs de l'islam. 


Alors que la tradition de l'islam sunnite postérieure au mo‘ta- 
zilisme est unanime à les condamner comme des ennemis de l'islam et 
des "infidèles" (kuffär) (29), et passera le plus clair de son temps 
et de ses forces à les réfuter, l'histoire réelle du mo“tazilisme nous 
les montre bons musulmans, souvent pieux et parfois même ascètes, 
proches du soufisme, comme un de leurs deux fondateurs, “Amr b.“Ubayd 
et Abü Müsä al-Murdär, de l'école de Bagdad, mort vers 226/840, qui 
fut surnommé ‘le moine des mo“tazilites' (rähib al-mu“tazila). Il est 
vrai qu'il était aussi particulièrement intransigeäant et'intolérant. Mê- 
me l'esprit le plus excessif et volontiers scandaleux qu'était Nazzäam 
était aussi l'auteur d'une très belle prière pleine d'humilité (30). 


De plus, les mo‘tazilites furent des propagandistes et des mis- 
sionnaires Zzélés de l'islam. On signale leurs ‘“däfï-s' (missionnaires) 
aux extrémités du monde musulman et on dénombre les conversions qu' 
ils firent par dizaines de milliers. Mais il est difficile de distinguer 
s'il s'agit de conversions d'infidèles à l'islam ou de sunnites au 
mo“ tazilisme. 


Par contre, ce qui est certain, c'est que toute leur activité in- 
tellectuelle fut consacrée à la défense et à l'illustration de l'islam. 
Ils furent les premiers à utiliser hardiment l'instrument tout neuf de 
la dialectique hellénistique pour équiper intellectuellement la réflexion 
musulmane, expliquer les dogmes selon une méthode rationnelle et ainsi 
rendre l'islam compétitif face aux autres idéologies religieuses de leur 
temps. On compte à leur actif de nombreuses oeuvres consacrées à l'a- 
pologie de l'islam ou à la polémique contre les autres religions. Signa- 
lées par le Fibrist d'Ibn Nadim, elles sont toutes perdues, sauf le 
court traité de Gähiz, Radd ‘alä I1-Nasäarä et quelques autres (31). 
Plus largement, on peut estimer que leur oeuvre d'apologètes de l'islam 
a été couronnée de succès, et le plus étonnant, dans l'histoire de l' 
isiam, est sans doute ce fait que l'islam, vainqueur de civilisations 
intellectuellement et culturellement bien supérieures à la sienne, non 
seulement ne se laissa pas assimiler par elles - comme ce fut le cas 
de Rome par la Grèce vaincue -, mais finit par les assimiler à sa pro- 
pre culture. Et c'est d'abord aux mo“tazilites qu'il le doit. 


2. Les mo“tazilites fürent des "chevaliers de la raison! mais non des 
rationalistes. 


C'est l'erreur propagée en Occident par des Orientalistes tels 
que Steiner, et même, dans une moindre mesure, par le grand 
Goldziher (32), qui crurent exalter les moftazilites en les considé- 
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rant comme les "libres penseurs" de l'islam, au sens du rationalisme 
agnostique du XIXe siècle, 


Les mo“tazilites ne furent ni des rationalistes au sens européen, 
ni même des philosophes religieux, comme le furent les faläsifa (phi- 
losophes musulmans), car le point de départ, la problématique et les 
conclusions de leur réflexion furent toujours le donné révélé de la foi 
musulmane. S'ils traitèrent abondamment de problèmes proprement phi- 
losophiques, comme la distinction entre substance et accidents, essence 
et attributs, nature et composé humain, ce fut toujours au service d'un 
dogme musulman à préciser ou à défendre. De plus, leur activité était, 
pour une large part, consacrée à l'apologie de l'islam face à des non- 
musulmans: chrétiens, juifs, mazdéens et surtout manichéens dualistes 
(tänawiyya)(33), et dans les discussions avec eux, il était bien inuti- 
le de recourir à des textes du Coran et du Hadith qu'ils ne reconnais- 
saient pas; il fallait bien se placer sur le seul terrain commun, celui 
de la raison et de la philosophie. Mais, explicite ou implicite, leur 
but restait toujours religieux et théologique, non philosophique. Un 
penseur musulman contemporain a parfaitement vu cette distinction, 
dans une phrase désormais célèbre: 


"Les faläsifa furent d'abord des philosophes, ensuite seulement des 
hommes de .religion. Ils ne s'occupèrent de la ronge que là où 
leur spéculation philosophique était en désaccord avec tie et pour 
chercher à les harmoniser. Les mo“tazilites, au contraire, furant 
avant tout hommes de religion, et secondairement philosophes"(34). 


Mais il reste vrai que,si les mo‘“tazilites furent des théolo- 
giens et non des philosophes même religieux, ils furent amenés par 
leur activité apologétique à se placer sur le terrain de la raison, à 
inventorier le riche héritage de la philosophie hellénistique fraîchement 
traduit en arabe et à se passionner pour cette aventure de la raison, 
dans le climat intellectuel de l'Iräq des Ile/Vllle et Ille/IXe siècles 
et en réaction contre le littéralisme borné et l'agnosticisme intellectuel 
des ‘Traditionnistes. Ayant goûté à la coupe de la raison par nécessité 
apologétique et noble souci religieux, ils s'en enivrèrent quelque peu 
et s'adonnèrent parfois à la spéculation par goût et par jeu (Nazzäm). 
Bien plus, cet engouement pour la raison les amena à exalter son rôle 
jusqu'à en faire le critère de toute vérité même révélée. Un essai de 
bilan des avantages et des défauts, ou excès, de l'usage de la rai- 
son chez les mo“tazilites pourrait faire apparaître les points suivants: 


À l'actif de l'usage mo“tazilite de la raison au service de l'islam: 


- La reconnaissance de la valeur de la raison humaine comme source 
de vraie connaissance,y compris en matière de religion. En particu- 
lier, la raison peut et doit connaître l'existence de Dieu et son 
unicité; elle peut connaître aussi la loi morale, distinguant le bien 
et le mal. 


\ 
| 
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En conséquence, il y a une morale objective, avant toute révélation, 


car ‘le bien et le mal sont dans les choses". Tel acte est bon ou 
mauvais en soi, et c'est pourquoi Dieu l'ordonne ou le défend; tan- 
dis que les Traditionnistes affirmaient que tel acte est bon ou mau- 
vais parce que Dieu l'ordonne ou le défend. Cette ‘morale naturelle" 
est universelle, quelle que soit ‘la religion qu'on professe, Pour 
les musulmans, Comme pour tous les hommes, ce sont les actes et 
les oeuvres qui jugent la vie d'un croyant. La foi exige les oeu- 
vres. 


Pour toute recherche, y compris en matière religieuse, deux princi- 


pes sont fondamentaux: le doute et l'expérimentation (35). Ces prin- 
cipes, très modernes, seront repris plus tard par certains théolo- 
giens, en particulier Ghazaälï. | 
L'utilisation de la raison philosophique au service de l'élucidation 
des dogmes musulmans. Ce sont les moftazilites qui ont jeté les fon- 
dements de la théologie musulmane, défini ses problèmes et esquissé 
leurs solutions: identité ou distinction entre l'essence et les attri- 
buis divins; qadar (prédestination) et production de l'acte humain 
libre; toute-puissance et justice divines; action créatrice de Dieu 
et consistance ontologique de la créature, etc... Bref, un effort 
parfois maladroit mais toujours méritoire pour mettre Ia raison au 
service de la foi. 


passif de cet usage de la raison chez les mo“tazilites: 


Des raisonnements trop univoques du créé à Dieu. Par exemple,dans 
l'ordre créé, tout être intelligent agit pour un but (&arad) qui dé- 
termine son action (cause finale des philosophes); donc Dieu, être 
intelligent, est déterminé par le but de son action créatrice: il est 
tenu de faire le bien (le mieux, selon Nazzäm); il est de même tenu 
d'envoyer des prophètes. Dans l'ordre moral, Dieu est tenu de ré- 
compenser ou de punir selon les actes... Ce genre de raisonnement 
univoque sera d'ailleurs le lot de toute la théologie musulmane pos- 
térieure (36). 


La promotion de la liberté de l'homme tend à en faire un rival de 
Dieu. Faute d'une notion suffisante des rapports entre l'action di- 
vine et l'action humaine, On conclut trop vite que ce que l'homme 
fait, Dieu n'y a pas de pärt, sinon à titre de cause créatrice à 
l'origine. Sur le plan moral, certains mo‘tazilites iront jusqu'à 
dire qu'il est meilleur pour l'homme de gagner le ciel par ses pro- 
pres forces que d'y être aidé par Dieu. L'homme devient Prométhée 


et l'effort moral pélagien. 


162 Histoire de La théologie musulmane 


— La raison devient critère absolu de vérité et juge même de la révé- 
lation. Les versets coraniques qui semblent contraires à une conclu- 
sion de Ia raison sont allégrement "interprétés" (ta'wil: exégèse 
allégorique) et les hadiths sont franchement récusés, sinon ridiculi- 
sés. Par exemple, Dieu n'ayant pas de corps ne peut être vu par 
des yeux humains, même au Paradis (problème de la ‘ru'yaä bi-1- 
absär''). Or le Coran et le Hadith affirment que les élus du Para- 
dis ‘verront! Dieu. Donc on ‘interprète ou on refuse ces textes 
(voir ci-dessus p. 153). 


Sans doute, l'outil de la raison philosophique était-il encore trop 
neuf et pas assez affiné dans les mains des mo‘tazilites pour servir 
la théologie selon les adaptations nécessaires,respectant ‘la trans- 
cendance de Dieu en évitant à la fois l'univocité et l'équivocité. 
Les motazilites classiques du Ile/VIIle siècles n'eurent pas le 
temps de nuancer leurs affirmations et les moftazilites postérieurs 
seront plus nuancés. Mais les uns comme les autres, s'ils s'enthou- 
siasmèrent un peu trop pour la raison, semblables en cela à un 
Abélard du Xlle siècle médiéval, surnommé ‘le chevalier de la rai- 
son", ne furent ni des rationalistes ni des philosophes, mais des / Ù 
théologiens rationalisants. 


3. Les mo‘tazilites furent les théoriciens de la liberté humaine, mais 
non des "libéraux". 


C'est le paradoxe et la grande erreur des motazilites. Leur 
deuxième thèse, sur la Justice divine, affirme fortement la liberté 
de l'homme, ‘créateur et responsable de ses actes. Mais leur cin- 
quième thèse invite le pouvoir à imposer la juste doctrine., le mo- 
tazilisme. C'est un peu contraindre l'homme à être libre! On a vu 
que cet appel au pouvoir fut un échec qui se retourna contre eux. 
Mais, là encore, les moftazilites ne sont pas les seuls, en islam 
et ailleurs, à charger le prince d'imposer une théologie. Ainsi, les. 
empereurs byzantins, Justinien en particulier, imposèrent la doctrine 
de Chalcédoine. 


A l'intérieur même du motazilisme, des tendances encore plus 
intolérantes pouvaient se faire jour. Abu Müsä al-Murdär, déjà cité 
(p. 159) comme ‘le moine des moftazilites'', considérait, non seule- 
ment que tous les musulmans non mo‘tazilites étaient des infidèles 
(kuffär) à combattre, mais que les moftazilites qui ne pensaient 
pas comme lui l'étaient aussi. Finalement, lui seul était dans le 
vrai et serait sauvé, avec trois de:ses disciples... Une doctrine 
éclairée" peut s'allier avec l'intolérance. 
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k. 


(1) 


(2) 


Signification de l'aventure moftazilite. 


Première école de théologie musulmane digne de ce nom, le mo 
tazilisme fonde cette science comme utilisation de la raison pour 
expliquer, défendre et illustrer le donné révélé. Les théologiens 
ultérieurs pourront bien s'acharner à les réfuter, en les déformant 
et les simplifiant; ils seront fortement influencés par les catégories, 
les problèmes, le vocabulaire et les solutions des mo‘tazilites. L' 
influence du moftazilisme sera encore plus grande dans le Khäri- 
jisme et le chï”isme dans ses trois branches. 


Et surtout peut-être, les moftazilites auront vigoureusement posé 
le problème essentiel de la théologie musulmane, et de toute théolo- 
gie: comment parler de Dieu en langage humain et rationnel? Com- 
ment utiliser la raison pour expliquer et exploiter la Parole de 
Dieu révélée? Sans doute, auront-ils été excessifs dans cette promo- 
tion de la raison - et ce peut être le danger de leur succès actuel 
dans l'islam contemporain -, mais.... 


"La mort des moftazilites est un des plus grands malheurs qui aient 
frappé les musulmans. Ils se sont proprement suicidés" (A.AMIN, Duha 
1-isläam,1Ir,207) 


Notes du chapitre VIII 


Réédité et traduit en français par A.N. NADER, Le livre du triomphe 
et_ de la réfutation d'Ibn al-Räwandi l'hérétique, par Abü 1-Husayn 
al-Khayyät, le mu‘tazil. Coll. ‘Recherches de l'I.L.O."n°6, Beyrouth, 
Imp. Cath. (Där el-Machreq) 1957, 156 + 175 pp. (texte arabe et trad. 
française). Cet ouvrage répond à l'attaque d'Ibn al-Räwandi dans son 
K. Fadihat al-Mu“tazila cité ci-dessus p. 142, note 24. 


La bibliographie sur le mo“tazilisme est très abondante et ne cesse 
d'augmenter. On pourra se contenter de l'essentiel: une approche ai- 
sée dans L. GARDET-M.M. ANAWATI, Introduction à la théologie musul- 
mane, Paris, Vrin 1948, 39-52. L'article "Muftazila" de H.S. Nyberg 
dans E.I. le éd., bien qu'ancien et touffu, reste fondamental. Deux 
exposés généraux du moftazilisme, en arabe par ZuhdIi Hasan ÉARULLAE, 
Al-Mu<tazila, Le Caire 1947, 294 pp., et en français par A.N. NADER, 
Le système philosophique de Mu“tazila, premiers penseurs de l'Islam, 
Beyrouth, Där el-Machreq, Coll." Recherches de 1l1'I.L.0., n° 3, 1956, 
sont honnêtes, sans plus, et dépassés par les études récentes. Pour 
celles-ci, voir la bibliographie établie par J.G. FLYNN dans Abr- 
Nahrain, VIII-IX, 1968-1970. À compléter depuis par la bibliographie 
essentielle de D. GIMARET, Théories de l'acte humain en théologie 
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musulmane, Paris, Vrin, coll. "Etudes Musulmanes" XXIV, 1980, pp.xx- 
XXII, et par les articles signalés par l'Index Islamicus de Pearson. 
Signalons notamment, outre le livre de G. Gimaret, ceux de George 
F. HOURANI, Islamic Rationalism: The Ethics of Abd al-Jabbär, Oxford, 
Clarendon Press 1971, 158 pp. in octavo; A.R. BADAWI, Histoire de 
la philosophie en Islam, Paris, Vrin 1972, deux tomes. Le tome I, 
381 pp. est consacré à la théologie musulmane et surtout au moftazi- 


lisme; Wilfred MADELUNG, Der Imäm al-Qäsim... op.cit. ci-dessus p. 
138, et Cheikh BOUAMRANE, Le problème de la liberté humaine dans la 
pensée musulmane (solution muftazilite), Paris, Vrin, coll. "Etudes 


musulmanes" XX, 1978, 379 pp.; résumé dans H. LAOUST, Les Schismes... 
93-118. Pour le renouveau actuel du mo<tazilisme, voir mon article 
"Le renouveau du motazilisme" dans MIDEO 4(1957), 141-202. Enfin, 
les arabisants auront grand intérêt à lire le chapitre célèbre que 
Ahmad AMIN a consacré au mo“tazilisme dans son Duha l-Islam, Le Caire, 
Laÿnat al-ta'lif... 1936 et rééd., tome II, 21-207. M. KAZI et J.G. 
FLYNN, "The Mu“tazilites", dans Abr-Nahrain 8(1968-69) 36-68. Voir 
Annexe n° 32. 

(3) Voir les ouvrages de J.M. FIEY signalés ci-dessus p. 142, n°28 in 
fine et, en arabe, les études fondamentales de Rufä'il Bäbü Ishaq,/ 
Ta'rih nasärä l#iräqa, Bagdad 1948; Madäris al- “iräq qabla l-islän, 
Bagdad 1955; Ahwäl nasärä Bagdad f1 ‘ahd al-hulafaä' al-‘abbäsiyyïin, 
Bagdad 1960. - 


(4) Voir un bon exemple de ces discussions iréniques entre calife et théo- 
logien chrétien: le dialogue (muhäwara) entre le Calife Al-Mahdïi et 
le catolicos Timothée I, ‘en 165/781 à Bagdad, dont j'ai publié une 
édition critique de la version arabe, avec trad. franç. dans ISCH 
3(1977) 107-115. 


_ v _ 
(5) Voir les anecdotes rapportées par À. AMIN, tirées de Gähiz, dans Duha 
1-Isläm, III, 112-113. 


(6) On distingue souvent entre la philosophie (et la civilisation) grec- 
que: celle des siècles avant J.C., de Platon et d'Aristote, et la 
philosophie (et la civilisation) hellénistique qui devint la culture 
du monde méditerranéen après J.C.; ses philosophes sont des commen- 
tateurs et des"harmoniseurs'entre Platon et Aristote, tels Porphyre, 
Jamblique, Themistius, Proclus... 


(7) Pour la philosophie musulmane, voir H. CORBIN, Histoire de la philo- 
sophie islamique, Paris, Gallimard 1964, 383 pp., et A.R. BADAWT, 
Histoire de la philosophie en Islam, Paris, Vrin 1972, tome II; Louis 
GARDET, La pensée religieuse d'Avicenne, Paris, Vérin 1951, 250 pP.; 
G.C. ANAWATI, Etudes de philosophie musulmane, coll. "Etudes musul- 
manes" XV, Paris, Vrin 1974, 432 pp., notamment ses bibliographies 
pp. 306-324. 


(8) 


(9) 
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Pour les traductions de Bagdad, voir, depuis l'ouvrage Ibngtemps fon- 
damental de M. STEINSCHNEIDER, Die arabische Uebersetzungen aus dem 
Griechischen, Leipzig 1893, R. WALZER, Greek into Aräbic, Oxford, 
1962, et AR. BADAWI, La transmission de la philosophie grecque au 
monde arabe, Paris, Vrin 1968, 200 pp. 


C.A. NALLINO, "Sull'origine del nome dei Mu‘taziliti" dans R.S.0. 
7 (1916), 429-454, repris dans Raccolta di scritti editi e inediti, 
Rome Ist. p. l'Oriente 1940, II, 146-169, et A. AMIN, Faÿr, 341. Ce 
problème de l'origine, politique ou non, du mo“tazilisme ne cesse 
d'être discuté. W. MADELUNG, Der Imam al-Qäsim... op.cit., ci-dessus 
p. 138, p.7-43, a repris la question. Pour lui, il y a sans doute 
eu des "mo“tazilites politiques" lors de la querre entre “ALI et ses 
opposants. Mais le "mo“tazilisme théologique" est sans lien avec eux 
et s'origine autour de la discussion sur le statut du fäsiq au "cer- 
cle" de Hasan al-Basri. De son côté, W.M. WATT, "The political atti- 
tudes of the Mu“tazilah", dans JRAS 1963, 35-57, voit dans le mo°ta- 
zilisme un compromis, sous les premiers abbassides, entre les cons- 
titutionnalistes sunnites et les autocrates liés au Sisme. L'af- 
faire du Coran créé visait à renforcer l'autorité du calife. 


{9 bis) Voir Josef VAN ESS, Traditionistische Polemik gegen‘Amr b. “Ubaid 


(10) 


(11) 


zu einem Text des “AlT b. “Umar al-DäraqutnT, Beyrouth-Wiesbaden, F. 
Steiner 1967, 240 pp. 


Voir l'article de H.S. NYBERG dans E.I. 2e éd. I, 131-132; BADAWI, 
Histoire... I, 54-99; R.M. FRANK, The Metaphysics of created being, 
according to Abü l-Hudayl al- “Alläf... Istanbul, Nederlands histo- 
risch-archeologisch Institut 1966, 53 pp. IDEM, "The divine attribu- 
tes according to the teaching of Abü l-Hudayl al- ‘Alläf", dans Le 
Muséon 82 (1969) 451-506; Jamil SALIBA "Abu 1-Hudayl al-‘Alläf" dans 
RAAD 21 (1946) 107-117; 205-217. 


Voir l'excellente thèse de M. ABU RIDA, Ibrahim b. Sayyar al-Nazzäm 
wa-arä'uhu l-kalaämiyya al-falsafiyya, Le Caire, Laÿnat al-ta'lif 1946, 
183 pp.; BADAWT, Histoire... I, 100-145; J. VAN ESS, Ein unbekanntes 
Fragment des Nazzam, dans Der Orient in der Forschung, Wiesbaden, 
Harrassôwitz 1967, 170-201; le même, Das Kitäb al-nakt des Nazzäm 
und seine rezeption im Kitäb al-Futya des Gähiz, Gôttingen, Vander- 
hoeck Ruprecht 1972, 152 pp., (méthodologie du Kaläm). IDEM, "Theo- 
logy and Science: the case Of Abü Ishëäq al-Nazzäm", Ann Arbor Univer- 
sity of Michigan. The second annual United Arab Emirates lecture on 
Islamic Studies, 1978, 19 pp. L'ancienne étude de Max HORTEN, "Die 
Lehre vom Kumün bei Nazzäm" (d.845); Ein Beitrag zur Geschichte der 
Philosophie in Isläm", dans ZDMG 63 (1909) 774-792 reste utile. 
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Un disciple de Nazzäm, Mu“ammar b.“Abbäd al-Sulami, avait une pensée 
originale sur bien des points, en particulier sa doctrine du ma“nä 
(concept) qui distingue en Dieu l'essence et les attributs; cf. Ri- 
chard M. FRANK, "Al-Ma®na: some reflections on the technical Meaning 
of the term in the Kaläm and its use on the Physics of Mu“ammar", 
dans JAOS 1967, 248-259; Harry A. WOLFSON, "Mu“ammar's Theory of 
mana", dans Ar. and Isl. Studies in honour of H.A.R. Gibb, Leiden, 
Brill 1965, 573-688; voir aussi Anwar G. CHEIJNE, "Mu“ammar ibn‘Abbäd 
al-Sulami; a leading Mu“tazilite of the eighth/ninth centuries" MW 
51 (1961) 311-320; sur sa théorie de l'acte humain, voir D. GIMARET, 
Théories... 28-30. Voir Annexe n° 33. 


Voir l'article de Ch. PELLAT dans E.l; 2e éd., II, 395-398; BADAWTI, 
Histoire... IL, 104. Sur la théologie mo“tazilite de Gähiz, en dehors 
des notations éparses dans des oeuvres littéraires, il nous reste 
surtout un ouvrage politico-religieux en faveur des ‘“Abbässides, le 
Kitäb al-‘“Utmaniyya, éd. M. HARUN, Le Caire 1955, et quelques petits 
traités édités par Ch. PELLAT: "Kitäb taswib “ALT fI tahkïm al-haka- 
mayn", dans Al-Maëriq 1958, la "Risäla fi 1-Näbita" dans A.I.E.O.— 
d'Alger, 1952 et surtout la "Risäla fI nafyi 1-taëbïh" dans Al-Maërid 
1953; "Al-Masä'il wa 1-ÿawäbät fi 1-ma“rifa", Maëriq 1969, .315-326; 

voir aussi Charles PELLAT, "Jähiziana III, essai d'inventaire de 

l'oeuvre jähizienne", dans Arabica 3 (1956) 147-180; Georges VAIDA, 

"La connaissance naturelle de Dieu selon al-Gähiz critiquée par les : 
Mu<tazilites", dans Studia Islamica 24 (1966) 19-23. Gahiz est aussi 

l'auteur d'un des premiers traités de polémique anti-chrétienne, le 

Kitaäb al-radd “alä 1-Nasärä, édition partielle de J. FINKEL, Three 

Essays of Abü Othman ‘Amr b. Bahr al-Jähiz, Le Caire 1926, 10-38; 2e 

éä. 1382/1962. Trad. anglaise partielle de J. FINKEL dans JAOS 47 

(1927) 311-334; trad. franç. partielle de J.S. ALLOUCHE dans Hespéris 

26 (1939) 123-155; trad. allemande de Ch. PELLAT et W.W. MÜLLER dans 

Ch. PELLAT, Arabische Geisteszelt, Zürich 1967, 141 ss.; voir A. 

CHARFI dans ISCH 1 (1975) 146; une édition plus complète (mais tou- 

jours partielle) du Radd a été publiée par ‘Abd al-Saläm HARUN, Rasä'il 
al-Gähiz, Le Caire, Makt. al-Hanÿi, 1979, vol. 3, pp. 303-351. On 

trouvera d'autres textes traduits dans Ch. PELLAT, Arabische Geiste- 

welt, Zürich/Stuttgart 1967, traduit en anglais, The life and works 

of Jähiz, translation of selected texts, London, Routlage and Kegan 

1969, 286 pp., en particulier sur la doctrine moftazilite: textes 

I-IX. Voir aussi, sur sa théorie de la connaissance, J. VAN ESS, 

"éähiz und die ashäb al-ma*arif", dans Der Islam 52, 169-178. En ara- 

be, Victor CHELHOT, Al-naz*at al-kalämiyya f1 uslüb al-Gäahiz, Le Cai- 

re, Där al-maëriq, coll. Makt. al-diräsat al-‘arabiyya n° 26, 1964, 

192 pp. 


(13) 


(14) 


(5) 
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Sur les deux Éubba't, voir l'article de L. GARDET dans E.I. 2e éd. 

II, 564-585; BADAWI, Histoire... I, 146-198, et surtout, pour l'acte 
humain, D. GIMARET, Théories de l'acte humain... op-cit., pp. 41-46; 
277-278 et passim; voir Index; IDEM, "La théorie des ahwäl d'Abü Hä- 
Éim al-Gubbä'i d'après les sources ak“arites", dans Journal Asiati- 
que 1970, 47-86; IDEM, "Matériaux pour une bibliographie des Éubba'i", 
dans J.A. 1976, 277-332. Les deux Gubba'i reprennent les formules, 
des mo“tazilites antérieurs: l'homme est "créateur" de ses actes, 

mais ils précisent: Dieu seul en est l'existentiateur (1''"adventeur": 

muhdit), l'homme en est le "formateur" (muqaddir). Ils analysent fi- 
nement les actes humains et distinguent les actes qui relèvent de 
Dieu seul et ceux qui relèvent de l'homme seul: 5 actes "du coeur" 
et 5 actes "des membres", etc... En plus de l'ancienne étude de M. 

HORTEN, "Die Modus-Theorie des Abü Häschim (4.933). Ein Beitrag zur 
Geschichte der Philosophie im Isiäm', ZDMG 63 (1909) 303-324, voir 
R.M. FRANK, "Several fundamental assertions of the Basra School of 
the Mu‘tazila'", S.I. 33 (1971) 5-18, repris dans Beings and their 
attributes: the teaching of the Basrian School of the Mu“tazila in 
the classical period. State University of New York Press, Albany 1978, 
216 pp., et encore D. GIMARET, "La notion d'"impulsion irrésistible" 
(i1ÿa') dans l'éthique mu“tazilite", J.A. 259 (1971) 25-62. Voir An- 

nexe n° 34. 

Parmi les disciples d'Abü Häëim, citons Abü RaËïid SaTTd b. M. al- 
NISABURI, dont le vaste traité de théologie, FT l-tawhTd, Diwän al- 
usül, a été retrouvé, édité avec intr. et notes par M.‘Abd al-Hädï 
ABÜ RIÎDA, Le Caire, Dar al-Kutub 1969, 642 pp. 


Pour sa théorie de l'acte humain, cf. D. GIMARET, Théories..., op.cit. 
p. 12, n°4. Pour ses deux traités restitués et sa polémique contre 
les religions non-musulmanes et surtout les chrétiens: Josef VAN ESS, 
Frühe muftazilitische Häresiographie. Zwei Werke des Nashi al-akbar, 
Beyrouth-Wiesbaden (F. Steiner), 1971, XIV + 186 pp. allemand + 134 


pp. texte arabe. Cf. A. CHARFI dans ISCH 1 (1975) 147. 


Ces Tabaqat de ‘Abd al-Ëabbär nous sont d'abord parvenues dans l'ou- 
vrage de l'imäm Zaydite du Yémen Ibn al-Murtadä (m. à Zufar en 840/ 


1437), Al munya wa-l-amal, lui-même partie d'un grand ouvrage ency- 
clopédique Al-bahr al-zahhär..., qu'il a lui-même commenté (Gayat 
al-afkär...)}. Mais Ibn al-Murtadä a pour méthode de résumer ou de 


compléter les ouvrages qu'il commente. Dans le cas des Tabaqaät de 
“Abd al-Gabbär, il les résume, mais il ajoute deux tabaqät (la lie 
qui comprend la bibliographie de “Abd al-Gabbär et la 12e) qu'il em- 
prunte à un ouvrage de Nisäbürï. Cet ouvrage d'Ibn al-Murtadä à béné- 
ficié d'une édition critique, basée sur six manuscrits, par Susanna 
DIWALD-WILZER, Die Klassen der Mu“taziliten (Kitäb Tabaqat al-mufta- 
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zila) de Ahmad b. Yahyàä Ibn al-Murtadä, Beyrouth et Wiesbaden, Franz 
Steiner, 1961, XX + 189 pp. en arabe. Une autre édition, non criti- 
que, complétée par une étude banäle du mo“tazilisme et mise sous le 
nom de “Abd al-Gabbär, a paru à Alexandrie (Egypte) en 1972: A.S. al- 
NaëËär et “Isäm al-din M.‘AIT, Firaq wa-tabaqät al-mu“tazila, Alexan- 
drie, Dar al-matbü “at al-ÿämiiyya, 1972, 225 pp., (les tabaqät) pp. 
1-126). 


Par chance, la mission égyptienne au Yémen, en 1952 a découvert un 
manuscrit complet des Tabaqät et Fu'äâd Sayyid, conservateur du Dépar- 
tement des manuscrits de la Bibliothèque Nationale (Där al-Kutub) 
du Caire en avait préparé l'édition. Sa mort en 1967 a interrompu 
ce ‘travail, qui a été mené à bonne fin par ses deux fils Aymar et 
Ahmad, et a été publié à Tunis. L'ouvrage comprend les Tabaqgät de 
<Abd al-Gabbär, complétées par des extraits d'autres biographes des 
moftazilites, en particulier al-GuéamT qui raprorte les lle et 12e 
tabaqät : ABÜ 1-QASIM A12BALET, A1-QADT ‘ABD .A1-GABEZR, AL-HAKIM  Al- 
GUSAMI, Fadl al- i*tizal wa-tabaqät al-Mu‘tazila, éd. introd. et no- 
tes de Fu'äd al-Sayyid, Tunis, M.T.E. 1974, 451 pp. 


C'est le mérite de D. GIMARET d'avoir débrouillé l'écheveau compli- 
qué de ces textes, commentaires et re-commentaires où les confusions 
d'ouvrages et d'auteurs sont fréquentes. Cf. son article fondamental: 
"Les usul al-hamsa du qädï “Abd al-babbär et leurs commentaires", dans 

Annales Islamologiques (Le Caire, IFAO) 15 (1979) 47-78. Même s'il 
y fait beaucoup de suppositions, ses conclusions essentielles sem- 
blent devoir être retenues. Elles rejoignent d'ailleurs les brèves 


indications de W. MADELUNG, Der Imam al-Qäsim... op.cit. (ci-dessus 
p. 138) pp. 180-182. À la fin de cet article D. GIMARET publie le 
texte arabe des Usül... de ‘Abd al-Gabbär d'après un unicum de la Bibl. 


Vaticane pp. 79-96. 


MänkgaTm Éetdty (surnoms persans: "face de lune", à cause de son beau 
visage; "six démons" on ne sait pourquoi) s'appelle Ahmad b. Abï 1- 
Husayn ; Si%ite zaydite, de la descendance de “AlT, donc "sayyid", 
disciple de “Abd al-Gabbär soit directement, soit par son maître, l' 
imäm zaydite al-Mu'ayyad bi-1lläh, lui-même disciple de“Abd al-Gabbär. 
A la mort de Mu'ayyad (411/1021), il tenta de lui succéder, avec le 
titre d'al-Mustazhir bi-lläh, mais échoua. Il mourut à Rayy peu après 
en 420/1029. 


Les chapitres manquants du MugnT (14 et ss.) figurent pour la plupart 
dans un manuscrit de Leningrad. Voir la référence à l'article de Bo- 
risov dans D. GIMARET, Théories.... p. 45 n° 26. Sur ‘Abd al-Gabbär, 
on peut négliger , l'article de S.M. STERN dans E.I. 2e éd. I, 61. 
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Voir BADANI, Histoire... I, 199-261. “Abd al-Cabbär est aussi un des 
apologètes-polémistes de l'islam envers les religions non-musulmanes, 
principalement les mazdéens zoroastriens et les manichéens, mais aus- 
si les juifs et les chrétiens. Ces textes apologétiques sont dans 
le Mudni et dans son ouvrages Tathbit dalä'il al-nubuwwa, éd.“Abd al- 
Karim ‘Utmän, Beyrouth, Där al“arabiyya 1966, 2 tomes; cf. A. CHARFI 
dans ISCH 1 (1975) 151-152. Sur l'interprétation métaphorique (ta'wil) 
du Coran, il a écrit Mutaëäbih al-Qur'än, éd. introd. et notes de 
“Adnän M. Zarzür, Le Caire, Där al-turaät 1969, 2 vol., 808 pp. en nu- 
mérotation continue, à partir de 2 mss yéménites. Pour d'autres au- 
teurs anciens ou études récentes des Orientalistes, voir D.GIMARET 
Théories de l'acte humain... Bibliographie, pp. XV-XXII. Voir Annexe 35. 


Notons deux disciples de “Abd al-Gabbär: Ibn Matäwayh (m.469/1075) 
dont l'ouvrage volumineux Al-tadkira fT ahkäm al-dawähir wa-l-a‘räd 
a été retrouvé au Yémen et édité par S.M. 'Lutfi et F.B.‘Awn, avec 
une préface d'I. Madkür, Le Caire, Där al-Taqäfa 1975, 662 pp., et 
Abù l-Husayn al-Basrt (m. 436/1044), dont le Kitäb al-mu‘tamad a été 
édité par M. Hamidullah à Damas, 1964-65, 2 vol., et étudié et en 
partie traduit par Marie BERNAND, L'accord unanime de la Communauté 
comme fondement des statuts légaux de l'Islam, d'après Abü l-Husayn 
al-Basri, Paris, Vrin, coll. Etudes Musulmanes XI, 1970, 142 pp. 


(18) "Allah mukallim bi-1-Qur'än, la mutakallim", citation d'al-HAYYAT, 
K. al-intisär (cf. ci-dessus, p. 145 et n.l), dans l'édition NYBERG 
(voir l'explication de Nyberg, p. 192). Le rééditeur, Nader, lit au- 
trement le manuscrit (p. 48, lignes 4-5 et note 3). Sur la question 
du Coran créé chez les mo“tazilites, spécialement chez“Abd al-Gabbär, 
voir Johannes PETERS, God's Created Speech. À Study in the Spécula- 
tive Theology of the Mu“tazilite: Qädï 1-Qudät Abü l-Hasan ‘Abd al- 
Jabbär b. Ahmad al-Hamadäni, Leiden, 1976, que je n'ai pu consulter. 


Le premier à avoir parlé de Coran créé serait le qadarite éa*a b. 
Dirham, mis à mort en 105/723, qui enseigna cette doctrine à Gahm 
b. Safwän. Cf. ci-dessus, p. 132, et H. LAOUST, Schismes... p. 48, 
n. 48. Sur Mu‘ammar, voir ci-dessus note 11. Voir aussi Abdus SUBHAN, 
"The relation of God to time and space as seen by the Mu“tazilites" 
Isl. Culture 17 (1943) 152-165. IDEM, "Mu‘tazilites view on beatific 
vision", ibid., 15 (1941) 422-428, et surtout le MutaË#äbih al-Qur'än 


de “Abd al-Gabbär, cité note 17. 


(19) L'étude fondamentale est désormais celle de D. GIMARET, Théories..., 
notamment 3-60; 241-304; 334-360. Voir aussi Majid FAKHRY, "Some pa- 
radoxical implications of the Mu‘tazilites' viewof free will" MW 43 
(1953) 95-109. 
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(20) 


(21) 


(22) 


(23) 


(24) 


(25) 
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Voir D: GIMARET, Théories... 5-15. Ce sont donc les mo*tazilites qui 
ont, sinon inventé ce. terme coranique (kasb), du moins lui ont donné 
ce sens actif, qu'il perdra presque totalement avec AËTari et les 
AS “arites, qui en feront le point central de leur doctrine. Sur l' 
origine et la signification de kasb-iktisäb, voir W.M. WATT, "The 
Origine of the Islamic Doctrine of Acquisition", dans JRAS 1943, 234- 
247; Michael SCHWARZ, "Acquisition (Kasb) in Early Islam" dans Essays 


presented to R. Walzer, Oxford 1972, 355-387; D. GIMARET, Théories... 
‘66-73. 


Sur Dirër, voir ci-dessus p. 132. Pour Ahmad AMIN: Duha Jl-isläm, III, 


69-70. Voir mon article “Le renouveau... (cité ci-dessus note 2) 
182-185. Il me semble paradoxal que D. GIMARET, Théories... passim, 
notamment pp. 186.202.232.234..., n'imagine pas, lui non plus, que 
le problème puisse se poser autrement que selon l'alternative: Dieu 


ou l'homme. 


Voir Georges F. HOURANI, Islamic rationalism...op.cit., ci-dessus, 
note 2; IDEM, “Islamic and non-Ilslamic origins of Mu<tazilite ethical 
rationalism" dans Intern. Journal of Middle East Studies 7(1976) 59- 
87; Abdul-Haq M. ANSARI, "The Mu*tazilite view of the good and the 
right" dans Bull. Inst. Isl. Studies 8-9 (1964-65). 


Voir par exemple l'attitude de Hasan al-Basri devant le calife omey-, 


LAS 


yade et devant le terrible Haÿÿaÿ b. Yüsuf, gouverneur de l'Iiraq, 
dans mon Cours de Mystique Musulmane, 21-22. 


Sur le problème théologique de l'imäma, voir L. GARDET, Dieu et la 
destinée de l'homme, Paris, Vrin 1967, 425-474. Sur l'influence de 
la philosophie grecque sur la théorie mo“tazilite de l'Imäamat, voir 
I. GOLDZIHER, "Hellenistische Einfluss auf mu“tazilitische Chalifats- 
theorien", Der Islam 6(1915-1916) 173-177. On ne parlera pas, dans 
ce Traité de Théologie Musulmane, de ce problème, plus politique que 


religieux, et largement dépassé aujourd'hui. 


Voir le texte de ces épîtres de Ma'mün et le récit de la mihna dans 
TABART, Ta'rïh al-rusul wa-l1-mulük, éd. Le Caire, €. VIII (1966), 
631-645; A. AMIN, Duhä l-Isläm, III, 166-172. L'ouvrage classique 
de W.M. PATTON, Ahmed Ibn Hanbal and the Mihna, Leiden, Brill 1897, 
210 pp., traduit en arabe au Caire, Dar al-Hiläl 1958, 296 pp., est 
aujourd'hui dépassé. Voir W.M. WATT, "The political attitude of the 
Mu<tazilah", dans JRAS 1963, 38-57 et J. BOUMAN, Le conflit autour 
du Coran et la solution d'Al-Bagqillani, Amsterdam, éd. J. Van Campen 


1959, 95 pp. J. PETERS, God's Created Speech..., op.cit.,.ci-dessus 
note 18, et l'article de W. MADELUNG, The Origins...!", cité ci-des- 


sus p. 138 bas - 139 haut (note 11). Voir Annexe n° 66, V. 
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(26) Voir M. TALBI, L'Emirat Aghlabite .(184-296/800-909). Histoire politi- 
que, Paris, A. Maisonneuve 1966, 227-228 et passim:; voir Index et 
IDEM, "Du nouveau sur l'iftizaäl...", art. cité ci-dessus p. 139 note 
12. Pour la survivance du moftazilisme à Bagdad même, au IVe/Xe siè- 
cle, voir R. BRUNSCHVIG, "Muftazilisme et AâS‘arisme à Bagdad", dans 
Arabica 9 (1962) 345-356. Voir Annexe n° 86. 


(27) gur le mo“tazilisme des Zaydites, voir surtout W. MADELUNG, Der Imam 
al-Qäsim....op.cit., ci-dessus p. 138, après C. VAN ARENDONK, Les 
débuts de l'Imamat Zaydite au Yémen: en néerlandais, Leiden, Brill 
1919, repris en français, ibid., 1960, 378 pp. (basé sur la Sïrat 
al-Hadi du HIe/IXe s.). ; 


(28) Pour la théologie khärijite, dans sa version ibädite, voir Pierre 
CUPERLY, Professions de foi ibadites... o .cit., ci-dessus p. 136, 


note 6. Déjà C.A. NALLINO, "Rapporti fra la dogmatica mu‘tazilita 
e quella degli Ibaditi dell'Africa settentrionale", R.S.0. 7(1916- 
1917) 455-460. 


(29) Ghazäli s'élèvera contre cette prescription et demandera qu'on consi- 
dère les mo“tazilites non pas comme des kuffär (infidèles), mais com- 
me des musulmans "innovateurs" (mubtadifa, sens péjoratif); Faysal 
al-tafriqa, éd. Le Caire 1904,p. 74; Munqid, éd. Jabre, Beyrouth 1959, 
p. 24. 


(30) Texte dans HAYYAT, Kitäb al-intisar, éd., et trad., Nader, Beyrouth 
1957, p. 38 et 24 (arabe), n. 23 in fine. Un témoignage de la piété 
de Murdär: J. VAN ESS, "Eine Predigt des Mu“taziliten Murdär", dans 
B.E.0. 30 (1978) 307-318. Voir Annexe n° 87. 


(31) En particulier de Ne al-akbar... Leurs oeuvres de polémistes 
anti-chrétiens ont été signalées ci-dessus, notes 12 et 14, avec ré- 
férence à la bibliographie de A. CHARFI dans ISCH 1 (1975). Cf.ISCH 
2 (1976) 190-194. 


(32) H. STEINER, Dies Mu‘taziliten oder die Freidenker im Islam (Les mo“ 
tazilites ou les Libres Penseurs en islam), Leipzig 1865; I. GOLD- 
ZIHER, Le dogme et la loi de l'Islam, trad. fr. de Verlesungen über 
Islam, Paris, Geuthner 1958 (rééd.) p. 80 et ss., et, plus récemment, 
le titre de l'ouvrage de G.F. HOURANI, Islamic rationalism... déjà 


plusieurs fois cité. Cf. n. 22. 


(33) De fait, ces religions de la Perse, traditionnelles (le mazdéisme 
zoroastrien) ou plus récentes (le manichéisme fondé par Mani au Ille 
siècle après J.C.) étaient fondamentalement des dualismes avec un 
dieu créateur du bien et un dieu (ou démiurge) créateur du mal. Rien 


ne s'opposait davantage, pas même le christianisme, au tawhid musul- 
man, spécialement sous sa forme motazilite. Pour la rencontre (et 
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(34) 


(35) 


(36) 


la polémique) de l'islam, notamñment du mo“tazilisme, avec les reli- 
gions de la Perse, voir notamment, après les travaux du P. J. de Me- 
nasce, Guy MONNOT, Penseurs musulmans et religions iraniennes. “Abd 
al-Jabbär et ses devanciers. Paris, Vrin, coll. "Etudes Musulmanes" 
n. 16, 1974, 348 pp. L'ouvrage est essentiellement la présentation, 
l'étude et la traduction française des passages du Mugni de“Abd. al- 
Gabbär, et d'extraits de ses autres ouvrages, concernant les dualis- 
tes (manichéens) et les "mages" (mazdéens). Voir aussi IDEM, "L'écho 
musulman aux religions d'tran" dans ISCH 3 (1977) 85-98. 


Ahmad AMIN, Duba l-Isläm, III, p. 204; cf. L. GARDET, La pensée reli- 
gieuse d'Avicenne, Paris, Vrin, 1951, p. 206, note 1. 


Nazzäm osait affirmer: "Aucune certitude n'est possible avant que 
le doute n'ait exercé son action" (lam yakun yagin qatt hatta sära 
fI-hi Sakk): cité par G&hiz,. Kitäb al-hayawän, éd. Härün, Le Caire, 
t. VI (1944), 35-36. L 


A. AMIN, Duhä 1-Isläm III, 69-70; voir MIDEO IV, art. cit., p. 182- 


‘183. Voir Annexe n° 38. 


A 
I 


CHAPITRE IX 


AËARISME, MÂTURIDISME et HANBALISME 


Le mo‘tazilisme s'était heurté au courant "“fondamentaliste"', atta- 
ché à la lettre du Coran et du Hadith, et rebelle à l'usage de la rai- 
son philosophique en matière de religion. Ce courant avait de profondes 
racines dans le peuple et était représenté, dans les milieux ‘intellec- 
tuels'', par les traditionnistes (muhadditün) spécialistes du Hadith. 
Leur leader était au Ille/IXe siècle, Ahmad b. Hanbal et désormais 
ce courant fondamentaliste et fondamental prendra souvent le nom de 
hanbalisme. Fondamental, car s'il s'exprime moins souvent que les au- 
tres courants théologiques, ou du moins était passé au second plan 
dans les études des Orientalistes jusqu'à une époque récente, il repré- 
sente dans l'histoire de la pensée musulmane la vague la plus puis- 
sante, par ses racines populaires, et réunit dans une commune hostili- 
té toutes les autres écoles théologiques. 


Les exposés généraux de la théologie musulmane, faite en Occi- 
dent jusqu'à ces dernières années (D.B. Macdonald, Goldziher, Gardet- 
Anawati, ...) présentaient la période qui va de la chute officielle du 
mo “tazilisme (234/848) à la naissance de l'a “arisme (300/912), soit 
trois quarts de siècle, comme un vide théologique laissé par le mo*ta- 
zilisme vaincu entre le traditionnisme hanbalite, ennemi de toute théo- 
logie, et la f'alsafa raisonnant à partir de prémisses non religieuses. 
L'aë ‘arisme serait venu combler ce vide en reprenant les méthodes 
mo “tazilites, mises cette fois au Service de la doctrine ‘orthodoxe. 
C'est la théorie de la ‘voie moyenne" de l'aë“arisme, telle que la pré- 
sentent les apologistes aË “arites des siècles suivants (Ibn “Asäkir, 
SubkT, etc...). 


Les éditions de textes oubliés et les recherches récentes sur la 
société du Ille/IVe siècles ont conduit à revoir ce schéma. Le mo“ta- 
zilisme n'a pas disparu avec la volte-face de Mutawakkil: il restera 
puissant et même prédominant dans les grandes cités (Rayy et mème 
Bagdad) jusqu'au Ve ou Vle siècle. Le hanbalisme n'a jamais refusé 
la raison mais le raisonnement univoque de la créature à Dieu et a 
produit à cette époque des théologiens de valeur (Barbahäri m. 329/941 
Ibn Batta m. 387/997). Et surtout, d'autres écoles de théologie repré- 
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sentaient avant AsfarT cette théologie ‘orthodoxe'' (1), comme les Kul- 
läbiyya, les Sälimiyya, Muhäsibi, et les Karrämiyya qui se fondirent 
ensuite dans l'aëfarisme. L'aëËCarisme lui-même n'a jamais eu le sta- 
tut de ‘théologie officielle” du sunnisme avant le Vle/XIle s., sinon 
localement. (2) 


Au cours de ce chapitre, nous présenterons les trois écoles de 
théologie qui furent les plus importantes dans le sunnisme entre le 
IVe/Xe siècles et la Renaissance (nahda) à la fin du XIXe s.: L'as- 
‘arisme, le mäturidisme et le hanbalisme, sans prétendre donner un la- 
bel d' "orthodoxie'"", encore moins ‘officielle, à l'une ou à l'autre. 


1. ASART et l'A “ARISME 


A. AS ‘ART (260/873? - 324/935?). 


Malgré les études consacrées à al-A$“ari (3), sa vie, sa person- ( 
8 (A 


nalité et sa doctrine restent difficiles à atteindre dans leur vérité 
historique. C'est que le succès de son école, largement postérieur à sa 
vie, a suscité une légende sur le fondateur et une projection sur sa 
pensée de doctrines élaborées après lui. De son temps, il ne semble 
pas avoir été remarqué dans les milieux intellectuels. Un bon témoin 
de la vie intellectuelle au IVe/Xe siècle, le Fihrist d'Ibn Nadïm, rédi- 
gé cinquante ans après la mort d'AS“arï, ne lui consacre qu'une noti- 
ce insignifiante. Les quelques oeuvres qui nous restent de lui posent 
de gros problèmes d'authenticité. On essaiera de faire le départ entre 
la réalité de sa vie et de son oeuvre, et la légende postérieure, ha- 
giographique, qui l'a recouverte et dont le témoin le plus caractéris- 
tique est un de ses disciples du Vle/XIle siècle, Ibn “Asäkir, mort en 


571/1196 (4). 
1. Sa vie. 


Abü 1-Hasan “AIT b. Ilsma“ïl al-AË “ari est né à Basra vers 260/873, 
d'une famille de race arabe (alors que la plupart des mo“tazilites 
étaient non arabes). Il descend de Abü Müsä al-A$ ‘art, important 
Compagnon du Prophète, représentant de ‘AlT à l'arbitrage d'Adruh 
(voir p. 121). Il fut longtemps un des disciples favoris d'Abü AIT 
al-Gubbä'ï, chef de l'école moftazilite à Basra (voir p. 150). Il 
était réputé pour son habileté à la controverse et son maître le 
chargeait souvent de le représenter. Par contre, il était malhabile 
pour rédiger des écrits. 


€ 
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Vers l'an 300/912 (d'où son titre de ‘revivificateur de la sunna'" du 
IVe siècle (5)), il se convertit du mo“tazilisme au vrai sunnisme et 
proclame publiquement sa conversion, du haut de la chaire de la 
mosquée de Basra. Plusieurs versions de cette conversion en présen- 
tent autant de motifs: 


- Une des plus célèbres, selon sa légende postérieure, fait état de 
sa déception envers le moftazilisme à propos de la question de la 
prédestination. Il aurait posé à son maître Al- Gubba' Î la ‘colle" 
suivante: trois frères meurent ensemble; l'un, adulte, a toujours 
obéi à Dieu; le deuxième, adulte aussi, a toujours désobéi; le troi- 
sième meurt enfant, avant l'âge de raison; quel sera le sort de 
chacun d'eux? Gubba'i répond: le premier ira au paradis,le second 
en enfer et le troisième n'est. ni récompensé ni puni. ASCari re- 
prend alors: "Et si le troisième reproche à Dieu de ne pas l' VOIE 
laissé grandir pour qu'il lui obéisse et aille au paradis? Gubba'i: 
Dieu lui répondra qu'il savait qu'en grandissant il aurait désobéi 
et donc qu'il valait mieux pour lui de mourir enfant. Alors AS ari: 
Et que dira Dieu si le deuxième lui reproche de l'avoir laissé 
grandir et lui désobéir? Gubbaä' Ï resta coi et AËfari le quitta (6). 
Mais il est évident que cette anecdote, tardive, vise à mettre en 
évidence les contradictions de la doctrine mo“tazilite sur la rétri- 
bution selon les actes libres. 


- Non moins célèbre est le récit de trois apparitions successives du 
Prophète Muhammad à AË‘arïT sous forme de trois songes successifs. 
À la première apparition, Muhammad lui demande de défendre sa 
sunna; AB%arï reste troublé. À la deuxième apparition, Muhammad 
réitère sa demande; ASarT croit comprendre que le Prophète lui de- 
mande d'abandonner l'argumentation rationnelle et fait ainsi. Lors 
d'une troisième apparition, à la "nuit du destin" (laylat al-qadr), 
Muhammad lui reproche d'avoir abandonné le kaläm et lui demande 
d'y revenir, mais pour défendre les doctrines de la sunna, et lui 
promet son assistance (7). Ces visions sont la mise en scène de ce 
que furent réellement le but et la méthode d'AXart. 


- On a avancé d'autres motifs Pour cette conversion, par exemple 
la rivalité entre Abü Häëim al-Gubbä' 1, fils d'Abü “AIT al-Gubbä'i 
et disciple, comme AË®arï, de son père, à qui il succèdera comme 
chef du moftazilisme à Basra (8). On a aussi mis en doute le fait 
même de cette conversion, én prétendant qu'il aurait fait partie d' 
un groupe de ‘'moftazilites orthodoxes" qui s'étaient déjà séparés du 
mo“tazilisme classique (9). On peut penser aussi qu'AË“art à senti 
que le mo“tazilisme, condamné depuis soixante ans, n'avait plus dà' 
avenir et qu'il fallait trouver une nouvelle voie pour faire de la 
théologie sans se couper des courants traditionnels, alors tout-puis- 


sants (10). 
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Quoi qu'il en soit, AS$“arT passe le reste de sa vie, à Basra puis 
à Bagdad, à lutter contre le moftazilisme, qu'il connaissait bien, 
en retournant contre lui ses arguments et en mettant la dialectique 
apprise auprès des mo‘tazilites au service des positions tradition- 
nelles, sans pour autant s'acquérir l'estime et la reconnaissance 
des Traditionnistes hanbalites, qui l'excommunient sans pitié. Il 
meurt à Bagdad en 320/932 ou 324/935 et son tombeau est profané 
par les hanbalites. 


L'oeuvre d'AË ‘ari. 


Les  biographes musulmans d'ASË“arï énumèrent plus de troiscents 
ouvrages écrits par lui sur toutes les sciences de son temps: tafsir, 
hadith, kaläm, fiqh. Ibn ‘Asäkir, dans son Tabyin... pp. 128-135. 
reproduit un ouvrage d'ASë “ari intitulé Kitäb al-“amad qu'il a com- 
posé en 320/932 et où il cite 70 ouvrages qu'il 4 composés avant cet- 
te date, avec quelques mots d'explications. Ibn ‘Asäkir complète cet- 
te liste avec 29 ouvrages composés après 320. Il ne nous en reste 
que six ou sept, dont les plus importants sont: 


- Maqälät al-islämiyyin wa-htiläf al-musallin, éd. RITTER, Istan- 
bul 1920, rééd. Wiesbaden, Fr. Steiner 1963, copié par M.M.D. “ABD 
AL-HAMID, Le Caire, Makt. al-Nahda 1950-1954, 2 tomes, 326 et 283 
pp. C'est un traité d'hérésiographie extrêmement précieux qui nous 
renseigne sur les idées des prédécesseurs d'AË‘ari, en particulier 
les moftazilites, mais aussi sur les siennes. AË “art s'y montre loyal 
et objectif. (11) 


- Kitäb al-ibäna ‘an usüul al-diyäna. Ed. Hyderabad 1321/1903 et 
Le Caire 1348/1929 et nombreuses éditions populaires. Une édition 
critique d'après 4 mss a été faite par Fawdqiyya Husayn Mahmud, 
avec longue introduction et notes, au Caire, Dar al-Ansar 1977, 2 
tomes en un volume 192 + 314 pp.; trad. angl. (très défectueuse) 
par W.C. KLEIN, The Elucidation of Islam's Foundation, American 
Oriental Series, 1940 (voir remarques de Thomson dans Muslim 
World 32(1942), 242-260). C'est le plus célèbre des traités d'AË ‘ari. 
Il s'y montre très proche des hanbalites et fait acte d'allégeance 
à Ahmad b. Hanbal. 


_- Kitäb al-lumaf fI i-radd “alä ahl al-zayg wa-l-bida , éd. criti- 
que et trad. anglaise par R.J. MAC CARTHY dans The Theology of 
Al-Ash“arï, pp. 5-83 (arabe) et 3-116 (anglais), copié par Hamüda 
GURABA, Le Caire 1955, 136 pp. A$‘ari s'y montre meilleur dialecti- 
cien, plus proche du style des mo“tazilites, sinon de leurs doctrines. 


_- Risäla fi stihsaän al-hawd fi‘ilm al-kaläm, éd. MAC CARTHY dans 
The Theology of Al-Ash“art pp. 85-97 (arabe) et 117-134 (anglais). 
Légitimation de la science du kaläm contre les hanbalites littéralistes. 
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—  Risäâla kataba bi-hä& ilä ahl al-tagr bi-bäb al-abwab, éd. Ilähi- 
yat Facultesi Mecmuasi, Istanbul 8(1928),80-108: d'une authenticité 
discutable, expose une bonne théologie des attributs divins (12). 


Sa méthode théologique. 


Selon la tradition, Muhammad, apparaissant à AS “art pour l'inviter 
à abandonner le mo“tazilisme, lui demandait de défendre la sunna 
sans pour autant abandonner le kaläm et son argumentation ration- 
nelle. De fait, AS“ari va adopter les positions doctrinales des ‘'ahl 
al-sunna wa-l-famäa“a" de l'époque: les traditionnistes hanbalites. 
Mais son rôle sera de défendre ces positions contre les théologiens 
d'alors, les mo“tazilites, en se plaçant sur leur terrain, l'argu- 
mentation rationnelle. Il devra dès lors lutter sur deux fronts: con- 
tre les mo‘tazilites pour défendre la sunna, et contre les hanbali- 
tes pour justifier l'emploi du kaläm rationnel dans la défense de 
la sunna ((13). Position inconfortable, qui lui vaudra les attaques 
des mo“tazilites, lui reprochant de les avoir trahis et de mal se 
servir de l'argumentaion rationnelle, et celles des hanbalites lui 
reprochant d'utiliser des raisonnements, même pour défendre leurs 
propres positions (14). Position difficile à justifier aussi, dans la 
mesure où la raison, en théologie, est servante mais non esclave 
d'une interprétation littéraliste de la révélation. 


Son problème fondamental est celui de toute théologie: comment par- 
ler de Dieu en langage humain? Le Coran affirme que Dieu est dis- 
semblable de toute créature: "Laysa ka-mitli-hi say'" (rien ne lui 
est semblable) 42, 11, et tous les théologiens musulmans, y 
compris les mo“tazilites, en font le premier principe de leur recher- 
che. Donc, aucun langage humain, utilisant nécessairement des 
concepts et des mots créés, ne peut parler validement de Dieu. 
Pourtant Dieu lui-même a parlé aux hommes en utilisant leur langa- 
ge, dans le Coran, révélé ‘'en arabe parfaitement clair'. Ce langa+ 
ge d'origine divine parle donc de Dieu et le décrit selon sa vérité 
et sa réalité. L'homme et le théologien pourront donc reprendre ce 
langage pour parler de Dieu ‘comme il s'est décrit lui-même (dans 
le Coran) et comme l'a décrit son Prophète (dans le Hadith)" (ka- 
ma wasafa nafsa-hu wa-ka-ma wasafa-hu rasülu-hu), selon la for- 
mule-clé des hanbalites. 


Mais faut-il se limiter à répéter le Coran et le Hadith, en excluant 
toute élaboration rationnelle à partir de l'expérience et du langage 
humains, comme le demandaient les hanbalites? AË art, formé par 
le motazilisme à la théologie rationnelle, ne le pense pas. D'une 
part, les doctrines du Coran et du Hadith doivent être défendues 
contre des adversaires qui emploient l'argumentation rationnelle. 
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D'autre part, le Coran affirme que l'existence et l'harmonie de la 
création sont le signe de l'existence de Dieu et de son unicité. 


Mais on ne trouve pas dans les textes d'A$arï qui nous sont 
parvenus la moindre notion d'analogie de la créature à Dieu que 
lui attribuent plusieurs Orientalistes (15), ni l'analogie ontologi- 
que, fondée sur la communauté d'être (d'existence) entre Dieu et 
l'homme, ni l'analogie logique, celle du syllogisme, qui respecte- 
rait la différence essentielle entre Dieu et l'homme. Le qiyas d'AËë- 
art qu'on traduit habituellement ‘raisonnement par analogie" et qui 
n'est qu'une comparaison ou un transfert d'une réalité à une au- 
tre, est celui du fiqh, de la ‘''vieille logique" à deux termes. En 
fait d'analogie, le meilleur AS ari, celui du Luma“, de l'Istishän. 
et des Maqälät t. Il, ne connaît que l'équivocité (rien de sembla- 
ble entre Dieu et l'homme), comme les hanbalites, et surtout l'uni- Ge 
vocité (application directe des vérités constatées dans la création L 
à Dieu)(16). Une des meilleures pistes pour expliquer la méthode d' 

AS “arT me semble être celle des catégories de la grammaire de la 
langue arabe, très développée à cette époque et fondamentale dans 
la civilisation arabo-musulmane (17). 


Les doctrines d'A$‘ari. 


DIEU: 


— Son existence est prouvée par la “contingence"" (hadat ou huduüt) 
du monde créé, en particulier par la mutation (tagayyur, intiqäl) 
de l'homme à partir de l'embryon, en reprenant un thème essentiel 
du Coran 22,5; 23,12-16; cf. 27,59-64 (harmonie du monde)(18). 


- Ses noms et ses attributs (asmä' wa-sifät) sont d'abord ceux que 
lui attribuent le Coran et le Hadith, comme l'exigeait le hanbalis- 
me. Mais aussi ceux qu'exigent les règles du langage: dire qu'un 
être sait (‘alim: être ‘'sachant"') exige qu'il ait une "science" (film); 
être puissant (qädir) et avoir une puissance (qudra),voulant 
(murid) et avoir une volonté (iräda),entendant (sämi*), et avoir l' 
ouïe (sam‘),voyant(basïr) et avoir la vue (basar),parlant (kalïm) 
et avoir la parole (kaläm). Ainsi, le Coran dit souvent que Dieu 
est "voyant" (basïr), mais ne parle jamais de la vue" (basar) de 
Dieu. Cependant, à partir des règles du langage humain, on pour- 
ra ‘'déduire'' du nom coranique ‘voyant'" l'attribut de la "vue" et 
l'appliquer à Dieu bien que le Coran n'en parle pas et que les 
hanbalites s'y refusent. 


LA 


Ces noms et attributs, révélés ou déduits, correspondent à des 
réalités en Dieu et ne s'identifient pas purement et simplement avec 
son essence, comme le disaient les mo‘tazilites. Pourtant, ils ne 
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sont pas ‘autre chose" que Dieu, un et indivisible. AS®ari reprend 
la formule hanbalite: ils ne sont ‘ni Dieu ni autre chose que Dieu" 
(là ‘aynu-hu wa-là ÿgayru-hu). Formule simpliste, insuffisante pour 
le théologien, mais qui a le mérite de respecter le mystère de 
Dieu (19). 


L'attribut de la Parole divine (kaläm Alläh), qui avait suscité tant 
de querelles et de sang avec la ‘'mihna'' et le Coran créé, voit 
AS art reprendre purement et simplement les positions hanbalites. 
Cet attribut est éternel dans toutes ses manifestations. Il le prouve 
par le Coran, le Hadith, l'igmä et même la raison: si la Parole 
de Dieu n'est pas éternelle mais’ créée dans le temps, Dieu serait 
muet avant la création de sa Parole, alors qu'il est en puissance 
de parler éternellement; le Coran contient des vérités éternelles, 
donc il est éternel... Dans l'Ibäna, il va' jusqu'à reprendre les 
formules les plus extrêmes des hanbalites: le Coran en tant qu'écrit 
sur le papier, appris par coeur et prononcé par les bouches des 
croyants, est tout entier éternel (20). 


AS arT reprend également les formules hanbalites à propos des 
versets anthropomorphiques du Coran, qui parlent des mains, des 
yeux, du visage de Dieu, de sa ‘'session sur son trône"... Il faut 
en dire ce que disent le Coran et le Hadith, en niant certes que 
Dieu ait des membres comme nos membres humains, ce qui était l' 
erreur des littéralistes extrémistes ‘corporéisant" (mubassima) Dieu; 
mais en refusant d'interpréter ces expressions comme des métapho- 
res, selon le ta' wïl des mo“tazilites. Interpréter, par exemple, la 
session sur le trône" comme exprimant la majesté de Dieu et sa do- 
mination sur le monde conduirait à dire que Dieu est assis sur tout 
ce qu'il domine (21). Il faut dire que ces versets indiquent des 
attributs réels, mais ‘sans comment" (bilä kayfa, c'est la ‘’balkafa" 
déjà formulée par Mälik b. Anas et reprise par les hanbalites), 


C'est la cas particulièrement pour la ‘vision de Dieu" (ru'yat 
Allah), la possibilité pour les élus du paradis de voir Dieu de 
leurs propres yeux.Question très débattue, à partir de l'affirmation 
du Coran 75,22-23, précisée par le Hadith: voir Dieu avec un re- 
gard humain (bi-l-basar), et confirmée par l'igmä. AË*arT y ajou- 
te une démonstration ‘rationnelle'': sur terre, quiconque voit, se 
voit et est visible; de même, Dieu qui voit tout est visible. Bel 
exemple de raisonnement univoque, de la créature au Créateur! Com- 
ment des êtres corporels pourraient-ils voir de leurs yeux de chair 
un Etre incorporel? AS “ari pense que Dieu tout-puissant créera dans 
les élus une perception spécifique qui leur permettra de voir Dieu. 


LE QADAR (Toute-Puissance divine et liberté humaine): 


- La puissance et la volonté divines sont universelles. Dieu peut, 
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veut, crée et fait tout, y compris le mal et le péché des hommes. 
Mais son Ordre (amr), exprimé dans la loi révélée dans le Coran, 
diffère de sa Volonté: Dieu veut et fait le mal comme le bien, mais 
il ordonne le bien et défend le mal. 


L'acte de l'homme est fait par Dieu. Dieu crée dans l'homme une 
capacité" (istitä®a) à ses actes (Ibäna) ou un ‘pouvoir créé"(qud- 
ra muhdata) (LumaC,où istitä“a = qudra muhdata). Ces deux termes 
sont repris du mo“tazilisme. Mais, à leur encontre, AS“arT nie for- 
mellement et constamment que capacité ou pouvoir créé puissent 
exister dans l'homme avant l'acte ou durer après lui. Ce sont de 
pures créations de Dieu, seul agent, qui ne durent qu'un atome de 
temps, pendant lequel Dieu crée lui-même l'acte de l'homme en même 


s 


temps que la capacité ou le pouvoir à l'acte (22). ee 


— Dieu est donc le seul auteur de l'acte humain, bon ou mauvais. 
Comment dès lors rendre compte de la Justice divine dans la rétri- 
bution, du sentiment que l'homme a d'effectuer son acte? Et si Dieu 
fait tout, y compris le mal, ne devrait-il pas être lui-même mau- 
vais? Non, répond AS “art, car Dieu, s'il fait le mal, ne l'a pas 
ordonné; il l'a défendu à l'homme. De plus, Dieu crée en l'homme 
une ‘acquisition (kasb, iktisab) de cet acte par l'homme. 


AS “ar? n'a pas inventé ce vocabulaire. Inspiré du Coran, qui 
emploie Kasaba-iktisaäb 68 fois pour désigner soit un profit matériel, 
commercial (sens pré-coranique du mot), soit et surtout un profit 
‘spirituel, récompense ou châtiment dans l'au-delà (sens nouveau) 
que l'homme s'est "acquis" par ses actes (23). Après les premiers 
théologiens et les mo“tazilites, ASarT reprend l'expression, la vide 
de tout sens actif de la part de l'homme et en fait un artifice qui 
lui permet de répondre à trois questions de ses adversaires mo*ta- 
zilites: 


1. Le Kasb (et la qudra muhdata: c'est le même problème) permet 
de rendre compte de l'expérience commune de la différence entre Île 
mouvement involontaire (''contraint"', idtiräri) comme le tremblement 
de la main d'un hémiplégique, et le mouvement libre et volontaire 
(ihtiyäri) de la main quand on veut écrire. | 


2. Il respecte —- ou croit respecter - la justice de Dieu qui ne peut 
récompenser ou punir que des actes libres, comme le répète sans 
cesse le Coran, bien que ce soit Dieu qui fasse les actes humains. 
En créant le Kasb dans l'homme, Dieu attribue l'acte à l'homme et 


peut ainsi (!) le récompenser ou le punir sans être injuste. 


3. Ceci vaut surtout pour le mal (moral). C'est Dieu qui veut, crée 
et fait le mal, tout en l'interdisant. Et pourtant, bien que tout 
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agent qui fait le mal soit mauvais , Dieu ne l'est pas, car il attri- 
bue à l'homme le mal qu'il (= Dieu) a fait et c'est l'homme qui est 
mauvais et non Dieu (24). 


Cette Pre du Kasb a été et est encore très diversement ju- 
gée. La tradition aë“arite postérieure la comprendra diversement, 
suivant les réélaborations de chaque auteur: plus chargé d'efficaci- 
té chez Guwaynï, GhazäiT, Räzï, réduit à un rapport (ta“alluq)abs- 
drait entre pouvoir et acte chez les Aëarites "figés' du type Bay- 
gürT. Les théologiens hanbalites. ne seront pas tendres pour la théo- 
rie d'AS“arTt et le plus grand d'entre eux, Ibn Taymiyya (XIVe s.) 
s'en moquera: "Il y a, trois choses stupides: la tafra de Nazzäm, 
le häl d'Abü Hä%im al-Gubbä'ï et le Kasb d' A$art (25). Les opi- 
nions des Orientalistes actuels sont encore plus contrastées: simple 
“attribution extrinsèque" ou ‘'imputation juridique" pour L. Gardet; 
véritable cause seconde pour R.M. Frank, qui ne cesse de traduire 
le mot Kasb par ‘causalité efficiente". D. Gimaret s'en tient aux 
textes, dans le cas d'ASarT, et c'est, je crois, la meilleure métho- 
de. 


LA FOI, LES OEUVRES ET LA RETRIBUTION. 


La foi consiste essentiellement dans l'assentiment du coeur (al-tas- 
dïq bi-l-qalb), qui s'exprime par la profession orale (al-iqrär bi- 
1-lisän) et est complétée par les oeuvres, qui ne font pas partie de 
l'essence de la foi. Donc, le musulman gravement pécheur, le faäsiq, 
reste croyant. S'il meurt dans son péché, il n'ira pas au feu éter- 
nel, réservé aux non-musulmans (kuffär). Si Dieu le veut, il l'in- 
troduira directement au paradis; s'il le veut, il le fera passer par 
un feu léger et temporaire, mais Ce musulman pécheur finira tou- 
jours par aller au paradis éternel. 


— Dieu est totalement libre de faire ce qu'il veut. C'est le "volon- 
tarisme" divin absolu. Dieu peut faire croire l'impie et rendre le 
croyant infidèle. I1 peut même faire entrer au paradis les infidèles 
et mettre les croyants en enfer. Seulement, Dieu a promis dans le 
Coran de mettre le croyant au ciel et l'impie en enfer. Le bien et 
le mal sont tels parce que Dieu a déclaré que tel acte était bon et 
tel autre mauvais, mais il aurait pu déclarer le contraire,par exem- 
ple que ‘ tuer et voler étaient bien, et ils auraient été bien... 


+ V _ 
Les jugements sur A$‘ari. 


À 

- La tradition af ‘arite, dont le meilleur témoin est Ibn “Asäkir, fait 
d'AS“arT l'initiateur de la ‘voie moyenne" entre le mo“tazilisme et 
le hanbalisme, entre la raison critère de la révélation et la foi 
littéraliste excluant tout raisonnement. Sur chacun des principaux 
problèmes de la théologie musulmane, il aurait adopté une position 
intermédiaire moyenne (26). 


182 Histoire de la théologie musulmane 


- Les Orientalistes anciens sont très sévères pour AS“arï: c'est du 
pur hanbalisme, à peine recouvert d'une légère couche de raison. 
Selon Goldziher, ‘sa doctrine distille quelques gouttes de rationalis- 
me dans l'huile de l'orthodoxie... C'est l'expression du dogme or- 
thodoxe, atténuée par quelques fioritures rationalistes" (27). A.]. 
Wensinck, qui connaissait la Risäla fi stihsän al-hawd fT 1-Kaläm, 
n'arrivait pas à concilier ce qu'il y est dit avec l'Ibäna et par- 
lait d'un auteur ‘à deux faces'' (28). 


Depuis la publication du Luma” par R.J. McCarthy en 1953, la 
tendance s'est renversée, non sans excès, à mon avis. W.M. Watt 


le trouve un théologien respectable (29); J. Schacht en fait un ‘"‘mo- 


tazilite orthodoxe" (30), M. Allard un théologien de l'analogie (31), 
R.M. Frank un métaphysicien de grande envergure, J.C. Vadet un 
logicien réfutant Aristote (32)... Ce qu'on peut contester, au moins 
chez ces quatre derniers auteurs, c'est d'infuser, dans les quelques 
textes d'AS ‘art qui nous restent, un sens qui dépasse la lettre du 
texte, à partir, en amont, d'une culture philosophique qu'on sup- 
pose avoit été celle d'AS“arï, ou, en aval, de développements qui 
seront ceux de l'AS$arisme postérieur, sinon de la Théologie chré- 
tienne médiévale (J.C. Vadet) et même moderne (M. Allard). 


Mais, si l'on s'en tient aux textes, ce qu'on appelle ‘le problè- 
me d'AS ar" n'est pas résolu pour autant. Car nous sommes en 
présence de deux séries de textes à consonance différente; d'une 
part, l'Ibäna et le Credo sunnite des Maqälät I, 290-297 de tendan- 
ce nettement hanbalite (33); d'autre part, le Luma*, les opinions 
qu'il s'attribue dans Maqälät II (34), la Risäla fr stihsän..., qui 
représentent un type de Kaläm rationalisant, abhorré des hanbali- 


tes (35). 


Plusieurs hypothèses sont possibles pour réduire la contradic- 
tion. On peut choisir une ligne et mettre en doute l'authenticité 
as ‘arienne des ouvrages de l'autre ligne (36). On peut analyser la 
pensée d'ABarT en ne retenant qu'une seule des deux lignes (37). 
On peut enfin discerner une évolution dans l'attitude et la méthode, 
sinon la doctrine, d'AË®ari au cours de sa vie. Mais dans quel 
sens? Les avis diffèrent. 


Certains pensent que l'Ibäna a été composée après la ‘conver- 
sion d'A$<artT (300/912) comme acte d'allégeance au hanbalisme 
triomphant. Mais, refusé par les hanbalites (38), il aurait inauguré 
la ‘voie moyenne" en reprenant la méthode du Kaläm mo*tazilite mi- 
se au service de la foi orthodoxe; d'où le Luma* (39). 


D'autres considèrent l'Ibäna comme ‘l'exposé définitif de sa 
doctrine" (Goldziher), donc de la fin de sa vie. Après sa conver- 


Fe n 
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sion, à Basra et dans un milieu dominé par le mo‘tazilisme, il au- 
rait écrit le Luma* , proche de la méthode mo“tazilite. À la fin de 
sa vie, arrivant à Bagdad où régnait le hanbalisme, il aurait fait 
acte d'allégeance au hanbalisme en écrivant l'Ibäna (40). 


Finalement, ce ‘problème” est. secondaire. La doctrine d'AËCari 
est la même dans ses différents ouvrages, si la méthode diffère. Il 


aura cherché à l'adapter, sans grand succès d'ailleurs, aux mi- 
lieux successifs où il a vécu: à Basra puis à Bagdad (41). 


Quoi qu'il en soit de l'ASarT historique, on peut lui garder le 
mérite d'avoir senti le besoin d'une théologie “orthodoxe après le 
motazilisme et d'avoir défendu la méthode théologique contre l'anti- 
intellectualisme hanbalite. Ce n'est pas. là son moindre mérite, même 
si la valeur intrinsèque de sa propre théologie est assez faible. S' 
il n'a pas ouvert une ‘voie moyenne" entre le motazilisme et le 
hanbalisme, il a du moins maintenu, et d'autres avec lui, la porte 
ouverte, que ses disciples, les a$arites, emprunteront pour réaliser, 
eux et bien plus tard, la véritable "voie moyenne". 


B. L'ASARISME ET LES AÉ‘ARITES 


Comme on l'a dit ci-dessus, l'école théologique se réclamant à’ 
AS “art, l'A *arisme, ne fut pas la seule à occuper le terrain pendant 
et après le fondateur. C'est une illusion qui a dominé la science orien- 
taliste jusqu'au début de ce siècle, trompée qu'elle était par l'apolo- 
gétique aëarite elle-même (42). Le mo“tazilisme est resté très vivant 
et localement prédominant pendant des siècles. Le courant ‘'fondamenta- 
liste représenté par le hanbalisme, réhabilité par Henri Laoust et ses 
disciples, a toujours été la ‘vague de fond" du monde sunnite. AË‘arTt 
et les A$‘arites n'ont pas été les seuls ‘théologiens orthodoxes" à cher- 
cher une ‘voie moyenne". 


11 faut même aller plus loin. Üne meilleure connaissance de l' 
histoire de la civilisation musulmane, notamment de ses institutions d' 
enseignement, les madrasa-s, permet maintenant deux conclusions impor- 
tantes (48): 


1. Aucune école théologique n'a été institutionnalisée comme théo- 
logie officielle avant le XVe s., sauf exceptions locales et temporaires. 
Les différentes madrasa-s, financées par des donations privées (awqaäf}), 
enseignaient essentiellement le fiqh selon l'un des quatre ou cinq rites. 
Le kaläm venait en plus, et selon le goût de chaque mudarris (44). 
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2. Le lien mis habituellement entre le fidh chaféite et l'a Ë“aris- 
me est à reconsidérer notablement. L'aë“arisme se fait difficilement 
accepter par les fuqahä' chaféites, qui sont en grande majorité hostile 
à tout kalâm et beaucoup ouvertement de tendance hanbalite (45). 


11 reste que l'Ab“arisme a produit une série de théologiens qui 
ont marqué l'islam sunnite et restent encore aujourd'hui des références 
prestigieuses. Nous ne pouvons évidemment pas étudier chacun d'eux 
comme nous l'avons fait pour AB“ari. Nous présenterons les principaux 
brièvement, en faisant une place spéciale à Ghazalï, après avoir situé 
globalement le cadre historique de la civilisation musulmane du Xe au 
XVIlle s., et l'évolution générale de l'AËarisme. j 


1. Le cadre historique Ç 


Après les grands califes abbassides du Ille/IXe et IVe/Xe siècles qui | 
marquent l'apogée de la civilisation musulmane, l'Empire entre pro- 
gressivement en décadence, avec des ressauts brillants mais locaux. 
Les troubles internes sont incessants: révoltes des Zanj et des Qar- 
mates; essor et déclin des Fätimides chiites au Maghreb (Mahdia 
fondée en 300/912) puis en Egypte (Le Caire fondée en 359/970) jus- 
qu'à leur abolition par Saladin en 567/1171, avant que les sultans 
mamelouks, bahrides puis circassiens, ne règnent. au Caire du Vlle/ 
Xllle s. au Xe/XVIe siècle. Bagdad, siège du califat abbasside de 
plus en plus nominal, est dominée par les dynasties de sultans, d' | 
abord les Bouyides persans et chiites (IVe/Xe et Ve/Xle s.), puis 
les Seldjoukides turcs et sunnites (Ve/XIe - Vile/XIlle s.), avant | 
d'être prise par les Mongols de Hülägu en 656/1258. L'histoire de l' 
Empire musulman est dès lors celle de dynasties locales, en Orient 
et au Maghreb, jusqu'à ce que les Ottomans le réunifient sous leur 
botte à partir du XVe siècle. 


La situation religieuse est très compliquée, suivant les époques, les 
régions et leurs gouvernants. Les luttes d'influence, non seulement en- 
tre chiites et sunnites, mais entre les quatre rites juridiques avec 
les écoles qui leur sont plus ou moins liées (hanbalisme; chaféisme/ 
aË Sarisme; hanéfisme/moCtazilisme puis mäturïdisme: ét malékisme) font 
rage du Ille/IXe au IXe/XVe siècle. Les émeutes sanglantes, avec pil- 
lages et incendies de mosquées et de madrasas, sont fréquentes. Le 
pouvoir a ses préférences et favorise telle école au détriment de telle 
autre. Or il est partagé. I[l arrivait qu'à Bagdad le calife soutienne 
les hanbalites, le sultan seldjoukide les hanéfites moftazilites ou mä- 
turfdites et le vizir les chaféites aŸfarites. Êe sultan Tugril- -beg et 
son vizir al-Kunduri, peut-être shitite et mo‘ftazilite, persécutèrent 
au Khoräsan les aËfarites (446/1054-456/1063), contraignant. à l'exil 
uwaynT, BayhaqŸ et d'autres. Peu après, le grand vizir persan Nizäm 
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al-mulk (465/1072-485/1092) favorisa les chaféites aËCarites, construi- 
sant pour eux dans l'Empire les ‘'madrasas nizämiyyas''. Mais l'a$Ca- 
risme dut attendre le Xlle ‘siècle, avec Saladin, les Ayyoubides puis 
les Mamelouks pour avoir plus ou moins un statut de doctrine officiel- 
Je. 


2. L'évolution de l'AS *arisme (46) 


Traditionnellement, à la suite d'une remarque d'Iibn Khaldoun (XIVe 
siècle), on distingue deux étapes dans l'a$ “arisme, que cet auteur 
désigne sous le nom de ‘voie des anciens" (tarïqat al-aqdamin) et 
voie des modernes" (tarïqat al-muta'ahhirïn), la première se ca- 
ractérisant par l'emploi de la vieille logique du fiqh à deux termes 
(ou bien ceci, ou bien cela; ce n'est pas ceci; donc c'est cela), 
et la seconde par l'emploi du syllogisme aristotélicien à trois ter- 
mes, avec majeure, mineure, moyen terme et conclusion (tout vivant 
créé est mortel; or l'homme est un vivant créé; donc l'homme est 
mortel}(47), ce qui est le signe de l'adoption, par les "modernes", 
de toute la partie technique de la falsafa. De fait, dans les ma- 
nuels de ces théologiens, de longs ‘préliminaires sont consacrés 
aux définitions d'ordre philosophique, au problème de la connais- 
sance et de ses espèces (ma“ärif). Dans les traités de la dernière 
période de l'ASfarisme, ces préambules philosophiques forment les 
trois quarts de l'ouvrage, par exemple chez Téi-Guréänt, chez 
Baybürï. De même, sur le plan de la philosophie de la nature, l' 
atomisme'" des anciens cède la place à des notions de la substance 
et de l'accident plus proches de l'aristotélisme, avant que l'aë- 
farisme décadent ne revienne à l'atomisme. 


Nous compléterons le schéma d'Ibn Khaldoun en ajoutant une phase, 
qu'il n'a pu connaître. Celle de l'a$*arisme décadent, qu'on peut 
dater justement à partir du siècle d'Ibn Khaldoun. Nous aurons 
ainsi trois phases de l'a$arisme: la voie des anciens, la voie des 
modernes (celle des grands a$“arites) et la période de décadence 
appelée par les musulmans modernes le "conservatisme figé" (al-ÿu- 
| müd). : 


a) La “voie des anciens": AL-BAQILLANI (mort en 403/1013) 


Cette période va d'AÉ*arT lui-même à GuwaynT, mort en 478/1085, 
qu'lbn Khaldoun compte au nombre des anciens, mais qui en réa- 
lité inaugure la voie des modernes, avant même Ghazäli. Elle 
compte un certain nombre d'auteurs, plus ou moins connus. Il 
faut citer au moins al-Bayhäqï, mort en 458/1066 et “Abd al-Qähir 
al BAGDADI, mort en 429/1037, hérésiographe très polémique, dé- 
formant la doctrine de ceux qu'il combat dans son Kitab al-farq 
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bayna I-firaq, (48) et auteur d'un manuel très clair de théologie 
a$ “arite, le Kitab usül al-din (49). Mais le grand maître de l' 
as ‘arisme au IVe/Xe siècle est sans conteste Al -Baqillänt. 


Le qädi Abü Bakr Muhammad b. al-Tayyib al-BAQILLANT, appelé 

souvent simplement “le qädi"', né à Basra, vint encore jeune à 

Bagdad, y enseigna ensuite avec succès et fut nommé qädT, peut- 
être même ‘grand qädi' (qädi al-qudat) dans une ville-frontière 

(tagr), sans qu'on sache laquelle. 11 aurait aussi fait partie 

d'une ambassade envoyée par le sultan bouyide “Adüd al-dawla 

à l'empereur byzantin Basile II et aurait discuté avec lui de. 
religion. Il mourut à Bagdad en 403/1013 (50). 


De son oeuvre importante, il nous reste six ouvrages, dont les 
plus notables sont: 


— K. al-tamhïd, le premier traité complet et systématique de ka- 
läm (a$*arite) que l'on connaisse (51). 


V— _ . : : 
-  I°gäz al-qur'än, sur le miracle coranique. C'est le livre le 
plus célèbre de Bäqillanï; sans être le premier sur ce sujet, il 
continue à être la référence essentielle. Sans cesse réédité (52). 


- Kitäb al-insäf fi asbäb al-hilaf, éd. Kawtarï, Le Caire 1369/ 
1950, sorte de résumé du Tamhïd. 


La doctrine de Baäqillänt n'a rien d'original. C'est celle de l' 
AB€arT du Luma® , mais organisée, synthétisée et vulgarisée. 
Ajoutons que Bäqilläni a une autre caractéristique et soulève un 
problème. 


Il est un polémiste anti-chrétien virulent et compétent (il cite 
les Evangiles avec précision); il réfute les Melkites sur la Tri- 
nité et l'Incarnation (53). 


11 est aussi réputé, dans la tradition musulmane, reprise par 
de nombreux Orientalistes,pour être le père de l'''atomisme musul- 
man': les êtres créés ne sont qu'un conglomérat d'atomes (la 
plus petite partie indivisible)}(al-ÿuz' alladi là ÿatagazza': "la 
partie qui ne se divise pas", périphrase arabe qui traduit exac- 
tement le grec a-tomos, l'atome). Plus tard, on l'appellera al- 
gawhar al-fard (la substance individuelle). Ils-ne durent qu'un 
instant et Dieu.les recrée à chaque instant: atomisme de l'être, 
de l'espace et du temps. Cette théorie aurait été empruntée à Dé- 
mocrite et transposée en islam par Bäqilläni pour sauvegarder 
au maximum la Toute-Puissance de Dieu, seul être réellement 
existant et agissant; les êtres créés n'ont aucune consistance on- 
tologique ni aucune durée face à Dieu. L'atomisme serait ainsi 
devenu ‘la philosophie connaturelle à l'islam (54). 
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Que penser de cet ‘'âtomisme'' ou ‘occasionalisme' musulman? Re- 
marquons d'abord qu'aucun des textes de BäqillänT qui nous sont 
connus ne parle de cet atomisme. Ensuite, il faut distinguer en- 
tre l'atomisme de la substance et celui de l'accident (le temps 
et l'espace étant des accidents), qui n'ont pas la même fonction 
théologique. 


L'atomisme de la substance, la ‘partie indivisible' ou atome, a 
été élaboré par les mo“tazilites pour s'opposer à la ‘série con- 
tinue et infinie" d'une sécabilité sans limites, qui aboutirait à 
un monde in(dé)fini et éternel, théorie des philosophes grecs et 
des Faläsifa, qui est inacceptable aux yeux du musulman pour 
qui Dieu seul est infini et éternel (55). 


L'atomisme de l'accident, appelé aussi l'''occasionalisme'' par ré- 
férence à Malebranche, consiste à dire que les accidents de temps 
et de lieu qui surviennent à la substance n'ont ni étendue ni 
durée, que Dieu les crée directement sur la substance, qu'ils 
disparaissent aussitôt (ils ne durent pas deux temps) et que Dieu 
les recrée sans cesse. Cet ‘'atomisme" de l'accident a été repris 
par A$‘arï, car il ne l'a pas inventé, pour nier que le pouvoir 
(ou la ‘capacité"') de l'homme à faire son acte existe en lui 
avant son acte (contre la doctrine mo‘tazilite, en particulier la 
théorie des ‘natures (tabä'i*) de Nazzäm et de Gaähiz)(56), et 
qu'il dure après l'acte. Ceci avait, de fait, pour but d'éliminer 
toute possibilité de reconnaître à l'homme une efficacité sur son 
acte et ainsi,croyait-on, on respectait la doctrine de Dieu, seul 
agent et seul créateur (57). 


Mais il faut ajouter que les grands AËarites, notamment Fahr 
al-din al-Räzi, et déjà, bien sûr, les Faläsifa, abandonnèrent 
cet ‘'atomisme'', tant celui de la substance que celui de l'accident. 
Si on ne peut en faire la ‘philosophie naturelle" de l'AS “arisme 
purement et simplement, il serait encore plus faux d'en faire la 
philosophie connaturelle à l'islam, et surtout à l'islam actuel. 
Il existe d'autres philosophies pour rendre compte de la création 
du monde et de la Toute-Puissance de Dieu sans pour autant dis- 
soudre la consistance ontologique (créée, certes) et l'activité de 
la créature. Nous le verrons. 


Pour la théorie de l'acte humain, BaäqillänT reprend mot à mot 
les formules du Luma d'AS ‘arf et n'ajoute rien de plus (58). 


BäqillänT, avec ou sans ‘atomisme"', reste dans l'histoire de la 
pensée musulmane, le premier auteur d'un traité clair et systé- 
matique de la théologie aë“arite, et l'auteur le plus connu de 
la théorie de l'inimitabilité du Coran (i*6äz al-qur'än). 
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b) La ‘voie moderne" et les grands aë%‘arites. 


Ils se caractérisent, nous l'avons dit, par une connaissance et 
une utilisation de la philosophie hellénistique bien supérieures 
aux ‘anciens, même lorsque c'est pour critiquer les falasifa, 
héritiers directs de cette philosophie et trop peu soucieux, selon 
eux, du donné révélé. Plusieurs d'entre eux, Ràzi en particulier, 
sont aussi bien des philosophes de qualité que des théologiens. 


I] ne peut être question, dans ce Traité, d'étudier, même briè- 
vement, chacun d'eux. Une liste et une brève notice suffiront, 
en renvoyant aux études qui permettent un approfondissement. : 
On s'étendra, par contre, sur le plus important et le plus si- 

gnificatif,à mes yeux du moins : Abü Hämid al-Ghazälf. 


- Abü-l-Ma* äli “Abd al-Malik AL-GUWAYNT, surnommé IMAM AL- 
HARAMAYN, né en 419/1028 à Guwayn, région de Nisäpür (Khora- 
sän), dans cette province, le Khoräsän, qui fut aux grands siè- 
cles de l'histoire musulmane le réservoir d'intellectuels de race 
perse pour tout l'Empire. Sa vie est marquée surtout par la 
" mihna des aë “arites' (voir ci-dessus p.184), qui le contraignit 
à s'enfuir de Nifapur et à se réfugier en Arabie, auprès des 
deux ‘sanctuaires'' (haram) de La Mekke et de Médine; d'où son 
titre honorifique de ‘'Imäam des deux sanctuaires'"'. Après quatre 
ans de séjour au Hedjäz, il revint à Nisäpur, sous le sultan 
Alp Arslan et son vizir, le grand Nizäm al-Mulk, qui le chargea 
de diriger la ‘'madrasa nizämiyya" qu'il venait d'y fonder pour 
diffuser le fiqh shaféite. Son plus célèbre disciple n'est autre 
.que GhazälT. GuwaynI y professa pendant vingt ans, jusqu'à 
sa mort en 478/1085. 


Sa somme théologique, le Kitäb al-8ämil fi usul al-din, ne nous 
est parvenue qu'en partie, le quart environ, ce qui fait déjà 
plus de 700 pages (59). Plus connu est le résumé qu'il en fit, 
sous la forme d'un manuel comparable au Tamhid de Bäqilläni: 
_Kitäb al-irèäd ilàa qawäti al-adilla fi usül al-i‘tiqäd (60), lui- 
même encore résumé dans un petit traité très clair, le Kitäb 
luma* al-adilla fi qawäfid ahl al-sunna wa-l-bamäa“a (61). Un 
"credo", Aj- ‘aqïdat al-nizamiyya fi l-arkân al-islämiyya,parfois 
attribué par erreur à Ghazäli, est à restituer à Guwaynt (62). 
Enfin, Guwaynt est aussi l'auteur d'un traité de polémique anti- 
chrétienne, le Bifa' al-galil fi bayan ma waqga®a fT l-tawrat wa- 
l-ingïl min äl-tabdil, dans lequel il soulève en particulier le 
problème des discordances entre les quatre évangiles (63). La 
doctrine de Guwaynï est toujours l'as “arisme, mais on sent l'in- 
fluence d'une philosophie plus élaborée, en particulier pour la 
notion de la ‘'contingence'" des créatures (imKän et non seulement 
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hudüût), la distinction entre les attributs divins et l'essence di- 
vine, la distinction entre la Parole éternelle en Dieu (kaläm 
nafsi) et le Coran prononcé, créé (kaläm lafzi), la reprise de 
l'interprétation métaphorique des versets anthropomorphiques du 
Coran, proposée par. les mo‘tazilites et refusée par AS‘art et 
Bâäqillant... (64) 


Sur l'acte humain, par contre,. Guvaynt a une théorie originale, 
qui marquera ses successeurs, pour ou contre elle (65). Dans l' 
Ir$äd il reprend purement et simplement la théorie du kasb d'Aë- 
‘art, en insistant sur la négation de toute efficacité (ta'tir) du 
pouvoir humain sur son acte, ainsi que sur l'impossibilité que 
deux pouvoirs (celui de Dieu et celui de l'homme) puissent con- 
courir à un même acte. Par contre, dans la “Aqiîda Nizämiyya, 
il affirme le contraire: le pouvoir humain a une réelle efficacité 
sur l'acte; ceci est indispensable pour que l'homme soit respon- 
sable (mukallaf). Mais ce pouvoir humain est créé par Dieu, qui 
est donc indirectement le créateur de l'acte. On n'est pas loin 
de la solution mo‘tazilite (66), bien que Guwayni refuse de faire 
de l'homme le seul créateur de son acte. D'autre part, il ne dit 
pas avoir renoncé à son refus de reconnaître deux agents pour 
un seul acte. On pourrait parler d'une seule action à double 
détente. 


- GHAZALT, disciple de Guwayntï, mort en 505/1111. Voir paragraphe 
d); ci-après. 


- IBN TUMART (Toumert), mort en 524/1130, le MahdT des Almohades 
du Maghreb, malékite et a$“arite durci. Les Almohades feront 
brûler les ouvrages de Ghazalï. Le Kitaäb d'Ibn Tümart a été édi- 
té par J.D. LUCIANT, Le livre de Mohammad ibn Toumert, mahdi 
des Almohades, Alger 1903 avec une préface importante de I. 
GOLDZIHER, et traduit en partie par H. MASSE dans Mémorial 
Henri Basset, Paris 1928, II, 105. Voir E.Il. 2e éd. III, 983-984 
(J.F.P. HOPKINS). 


— Fahr al-din al-RAZÏ, l'un des plus grands philosophes, exégètes 
et théologiens musulmans. Né à Rayy (à 8 kms au S-E de Téhé- 
ran), une des capitales du Khoräsän et lieu de naissance de 
nombreux savants qui lui doivent leur ‘'nisba'"' de "Räzi', en 548/ 
1149, ji] se fixe, après de longues pérégrinations en Transoxiane 
(Uzbékistan actuel en URSS), à Hérat (Afghanistan occidental ac- 
tuel, mais alors capitale intellectuelle de la Perse musulmane), 
où il meurt en 606/1209. 


De son oeuvre considérable, il faut retenir son grand commentai- 
re du Coran, Mafätïh al-5ayb ou Al-tafsir al-kabir, 
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pénétrant, indépendant, soucieux de problèmes philosophico-théo- 
logiques; en théologie, surtout son Muhassäl, manuel de théologie 
bien connu, son Asäs al-taqdis, petit traité de méthodologie, et 
ses Lawämi‘ al-bayyinat sur les noms divins (67). 


La théologie de Fahr al-din al-R&zT représente sans conteste le 
sommet de l'AË“arisme ‘moderne'", par la profonde influence de 
la philosophie, qui conduit à ‘récupérer substantiellement nom- 
bre de positions moftazilites, sur la nature du créé, sur les 
attributs divins, sur la prophétie, sur la critique des hadiths... 


Pour sa théorie de l'acte humain, Razi est fortement influencé 
par les motazilites et les faläsifa. 11 rejette le kasb d'AS “art 
comme n'ayant pas de sens. Le choix d'un acte dépend nécessai- 
rement d'un ‘facteur de prépondérance" (muraBbih) qui incline 
la volonté de l'homme vers une des branches de l'alternative. 
Or l'auteur de ce facteur de prépondérance ne peut être que Dieu. 
Ce qui revient à admettre la thèse de la contrainte ($abr) des 
mujbira, comme Räzï l'affirme expressément et à maintes reprises. 
Mais par ailleurs il affirme que l'homme est agent (fa°il) de son 
acte au sens propre. Serait-il donc ‘un être contraint sous la 
forme d'un être libre"? Ou est-ce un mystère, une "aporie", qui 
dépasse l'intelligence de l'homme? (68) 


Le conservatisme figé (‘'al-gumüd"). 


A partir du Vllle/XIVe siècle, l'a$ *arisme s'endort, comme l'en- 
semble de l'activité intellectuelle en islam, qui passe sous la 
férule des Ottomans. L'a$“arisme est doctrine officielle. Son ai- 
guillon, le motazilisme, est bien disparu, sauf au Yémen. Quel- 
ques bons esprits surviennent bien, mais la peur de l'"innova- 
tion" (bid=a) toujours blâämable conduit à répéter le discours des 
prédécesseurs, en se contentant d'y ajouter un commentaire, puis 
un commentaire du commentaire. C'est le règne de la glose. Non 
seulement l'aë“arisme ne progresse plus, mais il régresse, reve- 
nant à l'''atomisme'', à l'hagiographie prophétique, à l'évacuation 
de l'agir de l'homme... et se montre soucieux de rejoindre les 
traditions populaires sur les anges, les démons,.les djinns et 
l'eschatologie descriptive. 


La somme de théologie de cet a$<arisme, encore d'une certaine 
tenue philosophique, _est représentée par les Mawäqif de ‘AIT b. 
Muhammad al-GURGANI, mort en 816/1413, commentaire abondant 
d'un poème mnémotechnique de “Adud al-dfn al-I1GIl, mort en 756/ 


1355 (69). 


Un auteur très représentatif du système de la glose est Muhammad 
b. Yüsuf al-SANÜSIT (Senoussi), mort en. 895/1490, de Tlemcen. Il 
composa lui-même un petit texte de base, Al-sanüsiyya l-sugra, 
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y adjoignit un premier commentaire, Al-sanüsiyya l-wustä, qu'il 
commenta par un grand commentaire, Al-sanüsiyya l-kubrä! (70) 


Un manuel très représentatif du conservatisme figé et de ses ten- 
dances populaires est la Haäëiya ju Tuhfat al-murïd “alà Sawha- 
rat al-tawhid de Ibrähîm al-BAYGURI, mort en 1277/1861, commen- 
taire d'un poème mnémotechnique de Ibrähîm al-LAQÂNT, mort en 


1041/1631 (71). 


s 


Un ultime témoin de cette théologie, à peine teinté d'un réformis- 
me débutant, peut être trouvé dans les Gawähir al-kalämiyya d' 
al-GAZA'IRI, mort en 1920 (72). 


GHAZALT (450/1057-505/1111). 


GhazalT n'est peut-être pas le plus grand penseur de l' 
islam, mais il est, me semble-t-il, le représentant le plus typi- 
que de l'orthodoxie musulmane, par son effort d'exploration de 
toutes les sciences de son temps, son souci d'en accueillir tout 
ce qui est intéressant et d'en enrichir l'islam, avec un sens très 
aigu de ce que permet l'orthodoxie - et cela va très loin -, et 
de ce qu'elle ne peut tolérer. Ce n'est pas sans raison que la 
tradition musulmane lui a décerné le titre de ‘'hugat al-isläm', 
“la preuve de l'islam'', au sens de critère de l'islam authentique. 


: De plus, GhazaälT a vécu et pensé au sein d'un monde en 
fermentation intellectuelle qui n'est pas sans ressemblance avec 
le nôtre, et a su apporter aux requêtes de son époque des répon- 
ses qui rendent un son étonnamment moderne, en particulier sur 
les rapports entre la foi et la raison, la foi et l'esprit scienti- 
fique, la justification de l'existence de Dieu et de la prophétie, 
la foi et la mystique... 


Tout cela justifie qu'on s'arrête quelque peu à sa vie, son 
combat, son oeuvre et sa méthode, sinon sa théologie proprement 
dite, qui n'est pas toujours originale. Mais il convient de le si- 
tuer d'abord dans son milieu et son époque. 


. Le contexte historique. 


Au siècle de Ghazälit, le Ve/X[e siècle, l'Empire abbasside est 
en voie de décomposition, sous la pression conjuguée de périls 
externes et internes. À l'extérieur, c'est la poussée, à l'Est, 
des vagues turques, avec les Seldjoukides, déjà installés au pou- 
voir réel à Bagdad, avant la marée mongole et le relai par les 
Ottomans. À l'Ouest, c'est la terrible menace fätimide qui, par- 
tie du Maghreb, est installée au Caire depuis un siècle et ne 
pense qu'à détruire le califat sunnite abbasside, en liaison avec 
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les autres ismaëliens du Khoräsän et de la Djézira et les révoltés 
Qarmates. C'est le grand affrontement entre sunnites et chï°ites. 
De plus, la vague des Croisés pointe à l'horizon, et Jérusalem 
sera prise en 1099 au cours de la vie de Ghazälf. Mais on n'en 
a nulle trace dans sa vie et ses oeuvres. 


À l'intérieur, le califat abbasside est sous la tutelle des sultans 
turcs seldjoukides et de leurs vizirs persans. Les provinces pren— 
nent peu à peu leur indépendance, tandis que les révoltes et 
complots des Qarmates et des "Assassins" (73) ne cessent pas. 


Sur le plan doctrinal, l'heure est à ‘l'offensive des sectes". Les 
moftazilites, après leur bref retour au pouvoir lors de la ‘'mihna 
des aë “arites"', ont perdu leur virulence et Ghazäli pourra se 
donner l'élégance de refuser de les traiter d'infidèles (kuffär) 
mais seulement d'''innovateurs" (mubtadi*a). Le hanbalisme reste 
toujours aussi puissant et Ghazäli aura à se défendre et à protes- 
ter contre leur étroitesse d'esprit. La falsafa est en plein essor 
et GhazälT aura à mettre en garde contre le péril qu'elle repré- 
sente pour la foi musulmane, tout en profitant largement de son 
apport, tout spécialement de celui d'Avicenne (Ibn Siïna) mort 
en 428/1036. Beaucoup plus grave est le danger représenté par 
la force politico-religieuse du chi‘isme ismaëlien (Fätimides, Qar- 
mates, Assassins d'Alämut), sous sa forme doctrinale du Bätinis- 
me ta“limite, synthèse de philosophie et de mystique, qui prétend 
retrouver le sens caché (bätin) du Coran grâce à l'enseignement 
(talim) d'un imäm caché. Le soufisme, après le gibet de Halla)j 
(309/922) en est à l'heure des théoriciens apologètes et GhazalT 
aura ;un rôle prépondérant dans l'enrichissement du sunnisme 
grâce à l'apport de l'expérience soufie, vécue par lui, dans les 
limites conciliables avec l'orthodoxie. Ainsi, l'a$*arisme de Gha- 
ZäalT va se frayer une voie difficile entre le hanbalisme intégriste 
et les courants philosophiques et ésotériques, tout en s'enrichis- 
sant des uns et des autres. 


. La vie et les oeuvres de Ghazäiï. 


Abü Hämid Md b.Md AL-GHAZALT (74) al-TüsT est né à Tüs, cité 
intellectuelle du Khoräsän, en 450/1057, d'une famille modeste. 
Son père le destine à être faqgïh. Il étudie à Tüs, Gurÿän, puis 
à Nifäpür, de 470 à 478, disciple de Guwaynï. Il y reçoit déjà 
une intiation au soufisme. 


A la mort de Guwaynï, en 478/1085, il est nommé par Nizäm al- 
Mulk à la tête de la Nizämiyya de Nisaäpür. ll a alors 28 ans. 
À la suite du succès de son enseignement, Nizäm al-Mulk le nom- 


x 


me, six ans après, en 484/1091 et à l'âge de 34 ans, à la tête 
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de la Nizämiyya centrale de Bagdad. Son enseignement y est bril- 
lant et célèbre. Il écrit de nombreux ouvrages sur les diverses 
sciences religieuses qu'il connaît à fond et enseigne: le figh 
(Kitäb al-basit; K. al-wasït; K. al-waËrz...), la logique (Mi“yär 
al- *ilm; Mihakk al-nazar), le Kaläm (Kitäb al-iqtisäd fr ]-i*ti- 
gäd, Risäla qudsiyya fIT qawä ‘id al-“aqä'id), la morale (Mizän 
al- Samal), et ses ouvrages décisifs contre la falsafa (Maqäsid 
al-faläsifa et Tahäfut al-faläsifa) et contre le Bätinisme ta“limite 
(Al-MustazhirT ou Fadâ'ih al-Bätiniyya). 


En 4488/1095, coup de théâtre! GhazälT, alors en pleine gloire, 
abandonne son enseignement, quitte subrepticement Bagdad et part 
pour la Syrie. On ne cesse de s'interroger sur les motifs réels 
de cet abandon de la carrière. D'après Ghazäli lui-même, qui 
s'en explique dans son autobiographie, Al-munqid min al-daläl, 
c'est à la suite d'une profonde crise, non de la foi, mais des 
possibilités de trouver et de prouver la ‘certitude de la foi" 
(al-yaqin) et donc de la validité d'un enseignement. D'après 
certains critiques, musulmans et orientalistes (Jabre), c'est par- 
ce qu'il avait peur d'être assassiné par les Ismaëliens d'Alamuüt 
comme son protecteur, Nizäm al-Mulk, venait de l'être (485/1092), 
ou parce que son idéal d'un pouvoir vertueux se heurtait à trop 
de corruption et de compromissions (75). 


Il reste deux ans à Damas, se consacrant à la retraite spirituel- 
le et au soufisme. Puis il part faire le pélerinage (haÿg), en 
passant par Jérusalem, Hébron, Médine et La Mekke (76). Après 
deux ans de séjour en retraite à La Mekke, des nécessités fami- 
liales le rappellent dans sa patrie et il repart pour Tüs, en 
passant par Bagdad et Hamadän. A Tüs, il vit dans la retrai- 
te pendant six ans (493-499), consacrant son temps au soufisme 
et à des leçons privées, ainsi qu'à la rédaction de ses oeuvres 
principales, l'Ihyä' “ulüm al-dïn, vaste synthèse du dogme et 
des rites musulmans, pénétrée de soufisme orthodoxe, et son ré- 
sumé dans le Kitab al-arba“<ïin et les Gawähir al-Qur'än, des 
oeuvres soufies et ésotériques: Bidayat al-hidäya, Kimiyä' al-sa- 
‘ada, Miëkäât al-anwar, Al-madnün al-saÿïr et Al-madnüun al-kabïr, 
et des oeuvres polémiques, de nouveau contre les Bâätinites, Al- 
gistâs al-mustaqim, et contre les hanbalites intégristes, Faysal 
al-tafriqa bayna Il-Isläam wa-l-zandaqa, et des petits traités en 
persan, Ayyuhä i-walad et Nasïhat al-mulük. 


En 499/1105, sur l'invitation pressante de Fahral-Mulk, fils et 
successeur de Nizäm al-Mulk, il reprend son enseignement à la 
Nizämiyya de Nisäpür, comme le seul capable de faire front aux 
périls de l'heure et appelé à être le "“revivificateur du début 
du Vie siècle" (Munqid). C'est à cette date qu'il écrit son Mun- 
qid min ai-daläl, le ‘Sauveur de l'égarement", autobiographie 
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ou plutôt exposé des voies vers. la certitude de foi (yaqïn) à tra- 
vers son expérience personnelle schématisée. Il rédige aussi une 
défense et explication de l'Ihyä': Kitäb al-imlä' ‘alä muëskil al- 
Ihyä' et un ouvrage de fiqh et de logique, Kitäb al-mustasfa 
min ‘ilm al-usül. 


Il prend sa retraite définitive en 5083/1109 à Tus, rédige encore 
quelques écrits soufis, Al-durrat al-fähira, Minhäÿg al- “äbidin 
et sur les dangers de vulgariser les problèmes théologiques dans 
le peuple, IlÉäm al-“awämm*an “ilm al-kaläm. Il meurt à Tüs 


en 505/1111 (77). 


La ‘voie de Ghazäli. 


Ghazalt a peu de doctrines originales, disions-nous, sauf en ce 
qui concerne l'acte humain et les rapports entre la foi et la rai- 
son, et tout ce qui touche à la psychologie de la foi. Il a fait 
le tour des connaissances de son temps et les a possédées à fond, 
si bien qu'il a pu exposer et résumer clairement les oeuvres des 
spécialistes - parfois plus clairement qu'eux-mêmes, comme c'est 
le cas pour la philosophie d'Avicenne. En théologie, il reprend, 
le plus souvent, les doctrines de son maître Éuwaynt. L'origina- 
lité de Ghazaält est ailleurs, dans la refonte de toutes les scien- 
ces religieuses en une nouvelle synthèse articulée autour d'un 
problème essentiel: comment parvenir à la certitude de foi (al- 
yaqin)? La foi en Dieu n'est jamais mise en doute, pas plus que 
les deux autres données fondamentales: la prophétie et le Dernier 
Jour. Mais comment parvenir à un tel degré de foi que toute pos- 
sibilité de doute soit exclue, non pas par une évidence rationnel- 
le, impossible en matière de foi, mais par une force de conviction 
interne qui culmine dans la ma“®rifa, connaissance intuitive et 
savoureuse de Dieu, et dans la mahabba, amour de Dieu par 
connaturalité" avec lui? Ghazali nous dit, dans le Munqaid, qu'il 
a vécu lui-même ce cheminement douloureux en deux phases. 


D'abord, une phase de doute universel, portant sur les données 
les plus évidentes, celles des sens, les premiers principes de la 
raison et des mathématiques. Une grâce divine le sauve de cette 
phase de doute ‘'sophiste" et lui fait retrouver les principes pre- 
miers de la raison. Reste alors à trouver la science susceptible 
de mener à la certitude de foi. GhazälT passe en revue les scien- 
ces religieuses de son temps, qui prétendent apporter la réponse 
à sa quête, et montre leurs avantages et leurs limites. Le fiqh 
est utile pour savoir comment appliquer la Loi révélée, mais il 
suppose le problème résolu et ne porte pas sur les bases de la 
foi. La falsafa (philosophie musulmane de type hellénistique) ap- 
porte de précieuses vérités et des techniques efficaces, en logi- 
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que, sciences naturelles, mathématiques... Mais le danger est 
de ne voir de vérité que dans ses démonstrations rationnelles, 
alors que la vérité religieuse est "d'un autre ordre''; et de plus 
la falsafa contredit le dogme musulman en vingt questions: sur 
17, elle "innove", et sur trois elle est impie (kufr): elle nie la 
résurrection des corps, la connaissance que Dieu a des singuliers, 
et elle affirme que le monde est éternel. Le kalaäm est sans doute 
utile à la défense des dogmes de la foi, mais ses arguments ad 
hominem sont faibles et ne portent pas sur "le fond des choses". 
Le Bätinisme taflimite a raison de chercher le sens interne des 
textes auprès d'un maître infaillible; mais il a tort de le cher- 
cher en dehors du Prophète Muhammad et de se soumettre aveuglé- 
ment (taqlïd) à l'enseignement d'un imäm caché. Une seule voie 
reste ouverte, la-voie ascético-mystique des soufis. Mais ce n'est 
pas une voie qu'on apprend seulement dans les livres; il faut 
la vivre et s'y donner totalement. D'où une deuxième crise, qui 
ne fut résolue qu'en 488 par l'abandon de l'enseignement à Bag- 


x 


dad et la consécration à la méditation et aux exercices spirituels. 


GhazälT tire de son expérience des conclusions importantes sur 
la voie vers la certitude de foi et les rapports entre la foi et 
la raison. La foi et les vérités qu'elle a pour objet sont un stade 
au-delà de la raison (fawr warä' al-*aql). C'est une lumière 
qui est un pur don de Dieu et est perçue par une sorte de ''sixiè- 
me sens", la ‘clairvoyance'" (basïra). La raison peut y préparer, 
nous y conduire par la main, comme le bon père conduit son en- 
fant malade au médecin compétent, mais elle doit, comme ce père, 
s'effacer devant la prophétie qui seule peut nous mener à Dieu. 
Mais même dans ce rôle de préparation et de '"'manuduction'' vers 
la certitude de foi, la raison et même les miracles attribués aux 
prophètes, et même l'i‘gäz coranique, difficiles à distinguer de 
la magie et des contrefaçons, sont moins efficaces que la prépa- 
ration ascético-mystique de la ‘voie des soufis"". En effet Ghazäli, 
peut-être platonicien sur ce point, mais surtout fidèle au Coran 
et à la Tradition, pense que les données premières de la conscien- 
ce —- l'existence du Dieu unique, la prophétie et le Dernier Jour- 
sont inscrites par Dieu dans le coeur de l'homme dès sa naissan- 
ce. Mais ce ‘miroir de l'âme" est obscurci par les passions, les 
attaches au monde, les impuretés du péché. Il faut le nettoyer, 


le décaper - et c'est là le rôle de l'ascèse et des exercices sou- 
fis -, pour que le Réel (Dieu dans le vocabulaire soufi) s'y re- 
flète parfaitement, que le croyant devienne "âme pacifiée", ‘coeur 


plongé dans la vérité" et parvienne à la certitude (yaqïn) de 
la connaissance intuitive de Dieu (ma“rifa), qui culmine dans 
l'amour de Dieu (mahabba), par proximité (qurb) avec lui, à 
l'exclusion de toute jonction .(wusül), habitation de Dieu dans 
l'homme (hulül) ou union avec lui (ittihäd) (78). 


196 


Histoire de la théologie musulmane 


Ayant ainsi. trouvé cette certitude de la foi grâce au soufisme 
orthodoxisé, GhazälT peut revenir aux sciences religieuses clas- 
siques, mais pour les synthétiser et les ‘revivifier" de l'intérieur 
grâce au souffle mystique. C'est ce qu'il fit en composant sa 
somme théologico-spirituelle Ihyä' “ulüm al-din (la revivification 
des sciences de la religion), divisée en quatre parties (rub* : 
quart). Le premier rub* concerne les pratiques cultuelles (“ibä- 
dât) et revivifie les matières du fiqh et du kaläm: pratiques et 
croyances. Le deuxième porte sur les relations sociales (mu<äma- 
lat): bienséances, morale conjugale et pratiques soufies. Le troi- 
sième ,rub* étudie les causes de perdition (muhlikät): les vices 
à corriger et les tendances à mortifier; c'est la partie ascétique 
et morale du soufisme. Le dernier rub expose les causes du 
salut (munbiyät) et n'est autre que l'itinéraire mystique, depuis 
le retour à Dieu (tawba) jusqu'à l'amour de Dieu (mahabba)(79). 


Mais il faut aussi relever un problème philosophico-théolo- 


._gique qui a rendu Ghazäli célèbre, non sans injustice, et qui 


fait l'objet aujourd'hui de nouvelles études, pas toujours con- 
vaincantes à mon sens: celui de la négation de la causalité créée 
ou des ‘causes secondes" et plus généralement celui de la produc- 
tion de l'acte humain. 


Dans. un passage célèbre du Tahaäfut al-faläsifa (80), Gha- 
zälT semble nier formellement tout lien de causalité entre cause 
et effet: 


MLe lien entre ce qu'habituellement on croit être cause 
et ce que l'on prend pour un effet n'est pas un lien né- 
cessaire à notre avis. Au contraire, lorsque de deux cho- 
ses l'une n'est pas l'autre, ni l'affirmation de l'une 
n'implique celle de l'autre, ni la négation de l'une n' 
implique celle de l'autre, l'existence de l'une n'entrat- 
ne pas nécessairement l'existence de l'autre ni la priva- 
tion de l'une la privation de l'autre. 


Ainsi, par exemple, l'étanchement de la soif et le boire, 
la satiété et le manger, la combustion et le contact du 
feu, la lumière et le lever du soleil, la mort et la dé- 
collation, la curation et l'absorption du médicament, la 
diarrhéee et la purgation, et en général toutes les cho- 
ses qui apparaissent visiblement liées en médecine, en 
astronomie, dans les arts et les offices. Il est certain 
que leur lien a été d'avance établi par le décret divin 
de les créer comme des choses qui vont parallèlement, non 
parce que ce lien serait nécessaire en lui-même sans être 
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susceptible de séparation, mais plutôt au contraire Dieu 
aurait-il pu dans ses décrets décider de créer le rassa- 
siement sans le manger et la mort sans la rupture de la 
nuque, ou la continuation de la vie après cette rupture 
et ainsi dans les autres cas. C'est ce dont les Faläsifa 
nient la possibilité en le qualifiant d'absurde", 


. Ghazäli se borne ensuite à discuter avec eux sur un des exem- 
ples proposées: la combustion du coton mis en contact avec le feu. 
"Nous tenons pour certain que ce contact peut arriver sans que s'en suive 
la combustion comme nous croyons possible que se produise le contraire, à 
savoir la conversion du coton en cendres calcinées sans qu'ait eu lieu le 
contact avec le feu. | | 


Par contre, dans son manuel de Kaläm, al-lqtisäd fT l-iftigad 
(81), Ghazäli présente la production de l'acte humain selon un 
schéma voisin de celui de S. Thomas et de la théologie (thomiste) 
chrétienne. Il commence par prendre le contrepied de son maître 
GuwaynT (sans le nommer}: un même acte peut être l'effet de deux 
causes, Dieu et l'homme. La contradiction est évitée si l'on peut 
prouver que les deux causes agissent selon des modes différents. 
Or Dieu est cause de l'acte en tant que Créateur de toute chose, 
et en particulier de la puissance de l'homme à effectuer son acte. 
L'homme est réellement agent de son acte, mais par un pouvoir 
créé en lui par Dieu. 


Mais, se fait-il objecter, que se passera-t-il alors, si Dieu veut 
un acte et l'homme en veut un autre? Le pouvoir divin étant sou- 
verain, ne l'emporte-t-il pas toujours sur le pouvoir (ou la vo- 
lonté) de l'homme? Non, répond GhazälT par un raisonnement sub- 
til et très philosophique: en tant que pouvoir sur un acte ('re- 
duplicative ut sic", diraient les scolastiques), les deux pouvoirs, 
celui de Dieu et celui de l'homme, sont équivalents, tant qu'un 
‘motif de prépondérance (muraÿpih) ne fait pas prévaloir une 
des branches de l'alternative. Simplement, cenclut-il, on appelle 
Dieu .créateur ou inventeur (muhtari*}) de l'acte parce qu'il en 
est la cause première, et l'homme ‘'acquéreur'' (muktasib) parce 
que c'est ainsi que le nomme le Coran. Mais ce sont les réalités 
qui importent et non les noms (82). 


Comment concilier ces deux positions de Ghazäll: celle du Tahäfut 
qui nie toute causalité créée, et celle de l'iqtisad qui affirme 
un pouvoir réel, mais créé et subordonné, de l'homme sur son ac- 
te? La réponse me semble apportée par une étude perspicace de 
L.E. Goodman (83): GhazäiT ne nie pas la consécution "habituelle" 
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(fT1-“äda) entre ‘ce qu'on appelle cause et ce qu'on appelle effet", 
Mais il s'oppose aux Faläsifa, eux-mêmes relevant d'Aristote, sur 
deux points. D'abord, il nie la nécessité logique, métaphysique et 
absolue de ce rapport de nécessité (84), sans la nier dans l'ordre 
empirique qui est celui du Kaläm. Ensuite et surtout, il nie que 
la cause créée soit la seule cause de l'effet créé, Car tout dépend 
en définitive de l'action du Créateur qui a fixé les consécutions 
et qui peut les changer (85). Il s'agit donc bien de réfuter la thè- 
se que l'agent créé (l'homme pour l'acte humain) est seule cause 
de son acte. C'était la thèse des Faläsifa (selon Ghazäli)... et des 
Mo“tazilites. Mais ceci ne contredit pas, et même confirme, la thèse 
de l'Iqtisäd: Dieu et l'homme sont tous les deux agents de l'acte 
humain (86). 


La vraie nature de Ghazaäli. 


Enraison de l'envergure de sa pensée et de son succès, de son au- 
torité dans l'islam orthodoxe, Ghazäli n'a cessé d'être l'objet de 
discussions et d'études, de la part des musulmans et de la part 
des Orientalistes. Elles ont porté sur l'authenticité des oeuvres qui 
lui sont attribuées (87), sur sa pensée, sans parler des nombreuses 
traductions de certaines de ses oeuvres ou des extraits de l'Ihyä', 
qui ne cessent de paraître dans diverses langues (88). Nous relève- 
rons ici les études qui ont marqué notre connaissance de Ghazält 
et leur tendance respective: 


Duncan B. MACDONALD consacra la première étude sérieuse à Ghazali 
(89), aujourd'hui bien dépassée. Il est surtout le premier, je crois, 
à avoir fait de GhazäIT le ‘Descartes de l'Islam'', idée courante 
de nos jours dans les milieux scolaires et universitaires musulmans. 
De fait, les premières pages du Munqid, exposant le doute méthodi- 
que et radical que GhazälT s'impose pour se délivrer des idées re- 
çues dès l'enfance et de la ‘foi par imitation servile" (taqlid) res- 
semblent étrangement, presque mot pour mot, à la célèbre Méditation 
(la troisième) de Descartes. Il faut exclure toute filière historique, 
le Munqid étant ignoré de Descartes (90). Il s'agit de la démarche 
classique de tout philosophe, depuis les grecs, commençant par met- 
tre en doute les idées reçues. Mais les différences entre GhazäilTt 
et Descartes ne sont pas moins évidentes. Le doute de Ghazält, s'il 
semble réel et universel, est surtout méthodique et exclut toujours 
les trois vérités religieuses de base, Dieu, la prophétie, le dernier 
jour (Mungaid. éd. Jabre, p. 36 arabe). Lorsqu'il porte sur les don- 
nées immédiates des sens et de la raison, il est résolu par un doù 
de Dieu qui restitue à l'homme les évidences de sa raison, tandis 
que Descartes échappe au doute sophistique par la conscience de 
penser, même pour douter, et donc d'exister: ‘je pense, donc je 
suis". Ghazälï, qui pense avec toute la tradition musulmane (et 
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chrétienne médiévale) que les sciences ‘profanes'': mathématiques, 
astrologie, médecine, sont nées par révélation divine, serait plutôt 
fidéiste (Jabre dit agnostique) que rationaliste cartésien. Mais la 
vraie différence de perspective entre les deux penseurs est que Des- 
cartes est philosophe et entend rester au plan de la raison, tandis 
que Ghazäli est théologien et pense toujours au problème de la foi 
(qui de fait est un pur don de Dieu) même lorsqu'il semble se pla- 
cer au plan de la seule raison. 


Les études du baron CARRA DE VAUX, Ghazäli, Paris, Alcan 1902 
et dans la série les penseurs de l'Islam, Paris, Geuthner, t.IV, 
1923, 156-181, mettent en valeur l'agnosticisme intellectuel de Gha- 
zälT et l'aspect purement méthodique, artificiel, de son douté. 


Les travaux les plus approfondis sur Ghazäli sont dûs à J. OBER- 
MANN, Der  philosophische und religiôse Subjectivismus Ghazalis. 
Wien und Leipzig, 1921, 350 pp. Ses analyses des thèmes ghazaliens 
sont justes et profondes, mais trop coulées dans le moule kantien. 


Miguel ASIN PALACIOS a consacré quatre gros volumes à Ghazäli: 
La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, Madrid-Grana- 
da 1934-1940, consistant en longues analyses, résumés ou extraits 
traduits des principales oeuvres de Ghazäit, surtout de l'Ihya'. 
Comme son titre l'indique, il ‘christianise"" un peu trop Ghazaäli, 
moins cependant qu'on ne le dit. 


A.]. WENSINCK, La pensée de Ghazzäli, Paris, Adrien-Maisonneuve, 
1940, ouvrage posthume, 201 pp., relève surtout les influences pla- 
toniciennes sur Ghazäli, et ses analogies avec Jésus-Christ. 


Le petit ouvrage de Margareth SMITH, Al-Ghazaäli, the mystic, 
Londres 1944 est une vulgarisation agréable à lire sur la vie et 
la spiritualité de Ghazälï, et son influence en Islam. É 


Mais l'étude la plus importante depuis Obermann est sans contexte 
celle de Farid JABRE, La notion de certitude selon Ghazält dans 
ses origines psychologiques et historiques. Paris, Vrin 1958, 474 
PP., et ses autres oeuvres (91). Etude serrée de cette "certitude 
de foi" (yaqïn) qui fut le but de toute la vie de Ghazäli, et des 
thèses qui s'y rattachent. Jabre est sévère pour le fidéisme anti- 
intellectualiste de Ghazält, mais c'est peut-être au nom d'une phi- 
losophie et d'une théologie trop rationalistes. 


Pour moi, Ghazäli est le type même du penseur musulman. D'autres 
ont été plus audacieux (les mo‘tazilites), plus philosophes (Räazi), 
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plus incisifs (Ibn Hazm, Ibn Taymiyya) ou plus encyclopédiques 
(Ibn Qayyim). Aucun, me semble-t-il, n'a montré un esprit aussi 
large pour accueillir au bénéfice de l'orthodoxie les richesses de 
disciplines même très hostiles, comme le Bätinisme, la falsafa, et 
surtout la mystique, en luttant contre les étroitesses du hanbalisme 
intégriste, et en même temps un sens très aigu de ce que permet 
l'Islam et de ce qu'il refuse comme incompatible avec l'essentiel 
du message de l'Islam. 


La place de Ghazälï dans l'Islam. 


Gha zalT a fixé pour des siècles l'orthodoxie musulmane. Refusant 
les sciences qui prennent leur indépendance par rapport au dogme 
musulman, il a voulu accueillir toutes leurs vérités susceptibles 
d'enrichir l'orthodoxie. | 


Il a porté un coup mortel à la falsafa par son Tahäfut al-falasifa. 
Malgré la réplique d'Averroës (Ibn Ruëd) dans son Tahäfut al-ta- 
häfüt, elle ne s'en relèvera pas. Cantonnée dans des cercles étroits 
et suspects, elle disparaîtra progressivement, tout en influençant 
de l'intérieur les sciences musulmanes. GhazälT lui-même introduira 
. largement les notions techniques de la falsafa dans le kaläm. Il 
'excommunie'' la falsafa, mais ‘'baptise" ses vérités. 


Il joue un rôle encore plus important par rapport au soufisme. 
Arrivant après la grande crise du llle/IXe et IVe/Xe siècles, qui 
voit le soufisme entrer en conflit avec l'orthodoxie des fuqahä' au- 
tour du gibet de Halläj, il va réconcilier les deux et "“orthodoxiser" 
le soufisme en faisant le tri de son héritage. Il accueille très lar- 
gement toute la partie ascétique et morale des soufis antérieurs, 
dont il ne fait souvent que recopier les textes, ceux de MuhäsibT 
et de MakkT en particulier. Ce faisant, il revitalise l'Islam, qui 
tendait à se dessécher dans la casuistique du fiqh et la dialectique 
du kaläm. Mais il refuse la pointe où le soufisme était parvenu 
avec Halläj et quelques autres. Le "rapprochement" réciproque entire 
Dieu et l'homme peut aller jusqu'à des hauteurs insondables, mais 
jamais jusqu'à l'union existentielle ou à l'habitation de Dieu dans 
l'homme. Pour lui, le soufisme est essentiellement une méthode de 
purification de l'âme pour qu'elle puisse refléter parfaitement la 
volonté de Dieu. Après Ghazäli et quelques autres théoriciens du 
soufisme aux IVe et Ve siècles (Quêayri, Makki, Sarräg...), ce sou- 
fisme orthodoxisé est devenu partie intégrante de l'Islam sunnite 
malgré les résistances des hanbalites littéralistes ou plus tard des 
réformistes salafiyya, et avec lui de précieuses notions comme l'a- 
mour (mahabba) réciproque entre Dieu et l'homme. 
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Actuellement, Ghazäli jouit d'une autorité sans égale dans les élites 
religieuses musulmanes. Certains intellectuels lui reprochent bien sa 
méfiance envers la raison laissée à elle-même et sa critique des faläsi- 
fa; mais on peut se demander qui voit le plus juste sur les rapports 
entre la raison et la foi. De leur côté, certains réformistes salafiyya 
intransigeants (ligne de Ra$ïid Ridä, celle des Oulémas algériens par 
exemple), dans leur lutte sans pitié contre les Confréries, se méfient 
des tendances soufies de Ghazäli et lui préfèrent Ibn Taymiyya. Mais, 
dans l'ensemble, Ghazäli reste la meilleure des références (92). 


De la part des Orientalistes, peu d'auteurs musulmans ont été l'objet 
d'autant de travaux, même s'ils tendent trop souvent à le ramener à 
des modèles connus en Occident (93). Pour nous, Ghazäli me semble re- 
| présenter un double intérêt. D'abord, son autorité en'islam et le cri- 
tère d'orthodoxie qu'il représente nous indiquent jusqu'où on peut al- 
ler dans le dialogue .avec les musulmans.... et cela va très loin, ‘jus- 
qu'à l'amour de Dieu, même si les deux conceptions de l'amour de Dieu, 
la chrétienne et la musulmane, diffèrent notablement. Ensuite, sur bien” 
| des points, et surtout sur celui des rapports entre la foi et la raison 
| ou la science, Ghazäli a tenu des propos étrangement ‘modernes ou 
faciles à actualiser, et peut ainsi nous indiquer comment coopérer avec 


les musulmans pour affronter les problèmes que pose à notre foi le 
monde moderne (94). 


11. LE HANÉFISME-MATURIDISME 


Jusqu'à ces dernières années, ce qu'on appelait le Mäturidisme 
- trouvait sa place en parallèle avec l'AS ‘arisme.. Mais on le connaissait 
surtout par des sources postérieures, en particulier la Rawdat al-ba- 
hiyya d'Abü ‘Udba et le Kitäb nazm al-farä'id de “A.R. b. ‘Al Sayhzädé, 
tous deux du XVIIIe s. La découverte et la publication d'oeuvres ori- 
ginales de cette école, principalement ie Kitäb al-tawhid de Mäturïidi 
lui-même, ainsi que l'étude critique d'autres sources, permettent au- 
jourd'hui d'en avoir une idée un peu plus précise et de rectifier la 
vue que l'on en avait sur plusieurs points essentiels, et d'abord sur 
deux idées générales. 


1. Plus que d'une école mäturidite, il convient de parler, après D. 
Gimaret, et déjà Gardet-Anawati (95), de l'école hanéfite-mäturidite. 
La place importante donnée à la raison (ra'y et qiyäs) est un fonds 
commun au hanéfisme juridique et au mäturidisme théologique. Mais 
bien des hanéfites furent mo‘“tazilites et même aë“arites, et bien des 
tenants de thèses proches. de Mäturïidi ne se disent pas mäturïdites. 
Le Mäturidisme (Mäturïdiyya) n'apparaît qu'au XIVe s. Mäturidi est 
sans doute le théologien le plus éminent du groupe et sa véritable sta- 
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ture, qui en ‘fait un des plus importants théologiens musulmans, com- 
mence seulement à se révéler après avoir été ignorée pendant des siè- 
cles, en islam comme dans l'Orientalisme occidental (96). Mais il sem- 
ble abusif d'en faire un chef d'école. 


2. De même, le parallélisme: entre ‘'Mäturidisme' et AS$“arisme relève 
de la même tradition tardive, relayée par l'Orientalisme des XIXe et 
XXe siècles (97), et est en grande partie trompeur. D'une part, le 
"Mâäturidisme'"" est resté longtemps cantonné dans la province périphéri- 
que de Transoxiane (mä warä al-nahr) au N.E. de l'empire musulman, 
autour des cités prestigieuses de Buhärä et de Samarqgand, la capitale. 
D'autre part, les points de convergence et de divergence entre les deux 
écoles, que l'on retrouve dans les manuels musulmans tardifs et chez 
les Orientalistes jusqu'à une époque toute récente (98) sont une cons- 
truction à but apologétique et concordiste, pour illustrer l'accord des 
théologies sunnites malgré des points de désaccord mineurs. Certains 
de ces points, après la découverte et la publication de textes mäturidi- 
tes, se sont révélés exacts, d'autres sont artificiels et d'autres pro- 
prèment erronés. 


Nous nous limiterons ici à présenter Mäturidi, le peu que l'on 
sait de sa vie, ses oeuvres publiées, sa doctrine d'après ses oeuvres 
et le devenir de son "école". 


1. La vie et les oeuvres de Mäturidi (99): 


Abü Mansür Muhammad al-MATURIDI est né à Mäturid (ou Mâäturit) 
quartier de Samarqand, capitale de la ‘Transoxiane'"" (ou Sogdiane, 
chez les Grecs héritiers d'Alexandre), transcrite en arabe en "Ma warä 
al-nahr'', région “au-delà du fleuve", l'Oxos (grec), Oxus (latin), l' 
Âmü Dariyä (persan) ou le Gayhün (le Gihon biblique, fleuve du Para- 
dis, Gen. 2,13) chez les auteurs arabes. D'autres savants nés à Mätu- 
rid s'appellent également Maturïdi. La région fait partie actuellement 
de l'Uzbékistan (URSS). On ne connaît que peu de choses de sa vie, à 
travers ses oeuvres retrouvées. Il est de rite hanéfite, partisan du 
ra'y (raisonnement) comme toute la province, place-forte du Hanéfis- 
me. Il ne semble pas avoir quitté son pays et meurt à Samarqand en 
333/944. AË ‘art est mort en 324/935. Ils sont donc contemporains, tout 
en s'ignorant complètement l'un l'autre. 


La province, alors gouvernée par les Sämânides, était en paix, 
prospère et très cultivée. Les oeuvres de Mäturïidi révèlent une bonne 
connaissance de la philosophie grecque, du mo“tazilisme et des autres 
religions anciennement vivaces en Transoxiane: christianisme nestorien, 
judaïsme, mazdéisme, manichéisme, bouddhisme, etc. On connaît le titre 
de 13 de ses oeuvres. Seules, deux nous sont parvenues: 


, 


L 
L 
Ë 
A 
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a) Kitäb al-tawhid, éd. F. Kholeif (Hulayf), Beyrouth, Där al-Machreg, 
Coll. "Recherches de l'I.L.0." n°50, 1970, 13 + 411 pp.(100) 


b) Kitäb ta'wilät al-Qur'än, éd. Ibr. et S. ‘“Awad (les ‘Awadän), Le 
Caire, Al-maglis al-a*lä li-l-Su'ün al-islämiyya, t.1 (1971), 371 pp. 
(101), sous le titre Tafsïr al-Mäturïdi, ta'wilät ahl-al-sunna. 


2. Sa doctrine 


— Le rôle de la raison: contrairement à A$‘arT, Mäturidï affirme 
que la raison peut et doit cennaître Dieu, lé bien et le mal 
avant toute révélation. Mais c'est la révélation (le Coran) qui 
indique les devoirs envers Dieu (102). 11 reprend, en effet, la 
doctrine des "natures" (tabä'i* }(103): les être créés sont compo- 
sés d'éléments naturels qui ont leur propre dynamisme (efficacité) 
et déterminent activement les caractéristiques de ces êtres. Or, 
Dieu a créé dans l'homme la raison qui a pour dynamisme propre 
de connaître Dieu. C'est lui qui y a mis les preuves (adilla) de 
son existence. | 


_ Les preuves de l'existence de Dieu, avant toute révélation, sont 
justement dans les limites de ces ‘'natures'': elles sont différentes 
et contradictoires (le chaud s'élève, le froid s'abaisse; les pas- 
sions de l'homme...). Il faut donc, pour que le monde existe et 
continue d'exister, un Ordonnateur (mudabbir), Dieu (104). De 
plus, ces "natures" sont déterminées à produire un seul effet; 
elles sont donc soumises à une connaissance (ilm) et un pouvoir 
(qudra) suprêmes,qui leur ont donné leur existence (qu'elles ne 
peuvent produire) et leur essence déterminée (105). Enfin, les 
natures" ne suffisent pas à expliquer l'évolution des corps: il 
faut aussi admettre les accidents (a*räd), comme la conjonction 
et la séparation, qui ne peuvent venir que d'une cause extrinsè- 
que: Dieu, le Créateur (106). 


— La raison s'exerce aussi au sein de la foi. La foi de pure imita- 
tior ou d'autorité (taqlid) n'est pas condamnée, mais elle a peu 
de valeur. La raison est le fondement de la foi (107). Elle s'ap- 
plique en particulier à l'interprétation (tafsir) du Coran. Mäturi- 
di, bien différent en cela des A$‘arites anciens, explique sans 
complexes les versets anthropomorphiques du Coran (les yeux, les 
mains de Dieu, sa ‘session sur son trône...) comme des méta- 
phores, et va même jusqu'à utiliser l'allégorie, par exemple pour 
le ‘verset de la lumière'' (24,35): la lumière est Muhammad et l' 
olivier ‘ni oriental ni occidental" est Abraham ‘ni juif ni chré- 
tien''...(108). 
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Ce ‘rationalisme'', qui vise essentiellement à respecter la transcen- 
dance (tanzih) de Dieu ‘à qui rien n'est semblable", s'applique 
aussi aux questions si ardemment débattues: la possibilité de 
voir Dieu (ru'yat Alläh) et d'entendre sa parole. Contre les A$- 
arites et avec les Mo‘tazilites, Mäturidi refuse toute perception 
(idräk) de Dieu et toute audition directe de sa parole. Mais, 
proche en cela des Malékites et des Hanbalites, il se contente 
d'affirmer la réalité de la vision et de l'audition, en refusant 
d'expliquer le ‘'comment'' (109). 


De même pour la question si débattue aussi de la distinction ou 
de l'identité, de l'essence et des attributs divins. Là, il rejoint 
A$ Sarï: Dieu est vivant par une vie qui n'est pas différente de 
son être; les attributs ne sont ni différents ni identiques à son 
essence (110). Sa répartition des attributs divins en attributs de 
l'essence, attributs conceptuels et attributs opératifs est en gros 
la même que celle des Moftazilites et des AË “arites. Mais il se 
singularise en distinguant dans les attributs opératifs l'acte di- 
vin (de formation des créatures, takwin, par exemple) qui est 
éternel en Dieu, et son effet (la créature formée, mukawwan) qui 
est créé (111). 


Mais c'est sans doute pour sa théorie de la production de l'acte 
humain que Mäâturidi est le plus original et bien en avance sur 
les autres théologiens, mais pas dans le sens où on le croyait 
jusqu'ici, avant la découverte et la publication de ses oeuvres 
(112). D'abord, le principe général est posé, à partir de la 
théorie des tabä'i. Il y a une véritable causalité créée (bien 
que le mot ne soit pas cité), ce que nous appelons des ‘causes 
secondes": le feu brûle “par sa nature" (bi-tibä‘i-hi) et non par 
une action directe et ‘parallèle de Dieu, comme le dira Ghazali. 
Mais cette nature est elle-même créée par Dieu, qui lui a donné 
ce pouvoir (113). 

Ce principe est appliqué à l'homme et à son acte. L'homme est 
réellement (fi-l-haqgïqa) agent (fa*il) de son acte, et agent libre. 
Mäturïdi insiste fortement sur cette liberté de l'homme (114).Mais, 
en même temps, Dieu est le créateur et l'agent universel, donc 
aussi de l'acte de l'homme. Il y a donc deux agents pour le mê- 
me acte. Mäturïdi l'admet sans détour et l'explique par la diffé- 
rence de rapport et d'aspect (giha) des deux agents au même 
acte. Dieu en est l'agent comme créateur; l'homme l'est aussi 
mais comme ‘acquérant" (Käsib, fa“il käsib). Voilà le kasb ‘qui 
apparaît, mais avec un sens actif, ce qu'il n'a pas chez AS‘art. 
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Ainsi, Mäturidi dit que Dieu crée la guidance (hudä, ihtidä) et que 
l'homme l'acquiert librement et activement (yaktasib al-ihtidà)(115). 
On n'est pas loin de Ghazäli, et même un peu plus loin que lui, a- 
é vec près de deux siècles d'avance. 


Mêmes explications pour la prédestination (qadä' et qadar): Dieu 
sait, veut et décrète tout, mais en fonction du choix libre de l'hom- 
me, qu'il connaît de toute éternité (116).11 est l'''ordonnateur" 
(mudabbir) de toute la création, mais il a créé les ‘'natures'"' selon 
leur spécificité, et celle de l'homme est d'être un agent libre et 
responsable (117). 


Sur d'autres questions, les oeuvres éditées confirment ou infirment 
ce qu'on savait: la. foi réside d'abord dans le coeur ( et non pas 
d'abord ‘par la langue"). Elle est immuable, ne croft ni ne dé- 
croît, mais elle se renforce pourtanñt temporairement et se renouvelle 
par les oeuvres. Dire "Je suis croyant... si Dieu le veut" est inter- 
dit, car c'est douter de Dieu. La foi (musulmane) assure du para- 
dis, car le croyant pécheur (fäsiq), même ayant fait de grands pé- 
chés (kabä'ir), reste croyant tant qu'il n'a pas renié la foi (8irk). 
Car les oeuvres ne sont pas une des constituantes de la foi. Il suf- 
fit de persister à croire au Dieu miséricordieux pour être pardonné. 
Enfin, man et isläm sont équivalents (vieux sujet débattu), si l'on 
prend isläm dans son sens vrai: soumission totale et sincère ‘à la 
volonté .de Dieu (118). 


3. La portée de Mâturïdi 


On voit donc i'importance et la qualité de cette théologie, bien 
qu'on ait à peine commencé à l'étudier sérieusement et que, sans doute, 
bien des précisions seront à apporter. Il apparaît comme un théologien 
assez indépendant des courants de son époque (Mo“tazilisme, Hanbalis- 
me, AS “arisme...), bon connaisseur des catégories de la philosophie 
grecque, soit directement, soit plus probablement par la Falsafa et le 
Mo“tazilisme, très libre dans ses opinions et même ses sources, prenant 
son bien là où il le trouve, fût-ce chez les Mo‘tazilites. 


On a essayé de le situer par rapport aux autres écoles de son 
temps, ôn a parlé de ‘'semi-mo“tazilisme" (119), alors qu'il les combat 
ouvertement le plus souvent. On a voulu le rapprocher de l'A$*arisme, 
avec des divergences mineures, alors que la plupart de ses opinions, 
et en général son ‘“rationalisme"', sont plus éloignés de l'AS “arisme an- 
cien que du mo“tazilisme. A mon avis, la meilleure référence serait 
celles des grands aë “arites ‘modernes, et notamment Ghazäli, près de 
deux siècles après lui. C'est dans le cas de l'un et de l'autre qu'on 
peut parler avec le plus de vraisemblance de ‘voie moyenne" entre le” 
le mo“tazilisme et le hanbalisme (120). 
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4. La diffusion du Hanéfisme-Maturidisme (121) 


Pendant près de deux siècles, le Hanéfisme mäâturidite reste con- 
finé dans la province de Transoxiane, aux frontières Nord-Est de l'Em- 
pire. La première mention de l'école hors de son milieu natal date de 
465/1072 par un aëarite du Khoräsän (122). Pendant longtemps, on 
n'appellera les théologiens de cette école que sous le nom de " ‘ulamä' 
de Samarqand''. Les Hanéfites de Transoxiane ne sont d'ailleurs pas 
tous ‘'mäturtdites"'. Beaucoup resteront mo“tazilites, selon la tradition 
de l'école hanéfite, jusqu'au XVe siècle, en liaison avec leurs voisins 
du Khawaärizm (rive gauche de l'Amü Dariyä), ‘dernier bastion du 


mo“tazilisme sunnite" (i.e. non chiite ni khärijite) jusqu'au XVe siè-: 


cle. D'autres sont contre le mo“tazilisme et même contre tout kKaläm. 


Mais le Hanéfisme mäturïdite est représenté, pendant cette période 
par des auteurs importants, qui s'appellent Samarqandi ou Nasafr (de 
Nasaf ou Nahëab, en Transoxiane, à 4 jours de marche de Buhära). On 
On peut citer Abü I1-Layt al-SamarqandT (m. en 373/983 ou 393/1002), 
surnommé "Îmäm al-Hudä'", auteur fécond et probablement du Sarh al- 
figh al-akbar attribué à Mäturïdi (123), et Abü 1-Yusr al-Pazdawi (en 
arabe: Bazdawï)(m. en 493/1099) et son K. usül al-din (124), ainsi que 
le premier des trois Nasaft: Abü 1-Mu“ïin (m. en 508/1114) et sa Tab- 
sirat al-adilla (125). D'autres auteurs importants suivront, au cours 
des siècles, après la diffusion dans l'Empire du Hanéfisme-Mäturidisme. 


Car un événement de portée considérable se produit à partir du 
Ve/Xle siècle: l'entrée en force des Turcs seldjoukides dans l'Empire 
musulman. Les différentes tribus turques ont longtemps campé aux fron- 
tières du Nord-Est , en gardant leur religion traditionnelle, le chama- 
nisme. Ils se convertissent en masse à l'islam, avant même de pénétrer 
dans l'Empire, sous l'influence de missionnaires soufis, de shï°ites et 

de hanéfites-mäturidites, qui font preuve d'un grand zèle, jusqu'en 
Chine, et de largeur d'esprit: on peut devenir musulman ‘eroyant" 
(mu'min), sans pratiquer la Loi (sharïa) et même sans croire au Co- 
ran!(126). Les Turcs deviennent donc en majorité musulmans sunnites, 
hanéfites et... mäturidites, et ils le resteront. 


Or, les Turcs seldjoukides commencent par prendre le contrôle de 
la ‘Transoxiane avec leur chef Tuëgril-beg en 432/1040, détrônant les 
princes persans Sämänides, dont ils étaient les prétoriens. Mais ils se 
répandent rapidement jusqu'au centre de l'Empire et dès 447/1055, le 
calife abbasside fait dire la prière à Bagdad au nom de Tugril-beg, 
qui devient sultan et détenteur du pouvoir réel, à la place des Bou- 
yides persans. L'autorité des Seldjoukides s'étend progressivement à 
toutes les provinces et ces ‘partisans militants” du Hanéfisme-mäturi- 
disme vont favoriser la doctrine là où elle existait déjà et l'implanter 
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là où elle n'existait pas. Après l'intermède des Mongols (XIIle-XIVe s.), 
les Ayyoubites chaféites réduiront son influence. Mais elle reprendra 
avec les Mamelouks (XIVe-XVe s.) et surtout les Ottomans, autre rameau 
des Turcs Oguz (Guzz), à partir du XVe s., qui font du Hanéfisme le 
rite officiel de l'Empire. | 


Durant ce temps, la théologie mäturidite se développe et évolue. 
Le plus connu des Nasaft, Naëm al-diîn Abü Hafs “Umar (m. 537/1142) 
écrit son célèbre credo, les “Aqä'id al-Nasafiyya, maintes fois éditées 
et commentées, qui servaient de base encore récemment à l'enseignement 
du kaläm à Al-Azhar (127),; le troisième Nasafiï connu est Abü l-bara- 
kât al-N. (m. 710/1310), ‘le théologien le plus représentatif du Mäturi- 
disme à l'époque mamlük'' (H. Laoust), avec notamment son K. al-i“ti- 
mad fT l-i*tiqad (128), avec Nür al-din al-SäbünT (m. 580/1184),auteur 
de la Bidäya min al-Kifäya fi l-hidäya fi usül al-dïn (129). Enfin, 
deux représentants importants mais tardifs: “Ubaydalläh b. Mas“üd al- 
MahbübT, égyptien mort en 747/1346; à qui conviendrait mieux, dit D. 
Gimaret, le titre attribué par H. Laoust à Abü l-barakät al-Nasafi, de 
ses deux oeuvres principales, l'une, le Ta“dfl al-“ulüm est encore ma- 


.- 


nuscrite; l'autre, Al-Tawdth f1 hall Sawämid al-Tangïh a été éditée 
(130); et Kamäl al-dïn Ibn al-Humam, égyptien aussi, mort en 861/1456, 
dont le Kitäb al-musäyara f1T l-‘aqä'id al-munéiya fi l-&hira révèle un 
esprit indépendant des écoles (131). 


Ensuite, c'est la période du concordisme a$“arisme/mäturidisme, 
avec les oeuvres d'Abü “Udba et de Sayhzädé (XVIIIe 5.), que nous 
avons signalées au début de notre présentation du Mäturïdisme, prolon- 
geant la ligne des ‘Aqâ'id Nasafiyya. Le but en était double, semble-t- 
il. D'abord, faire ‘'un front commun'' contre le chiisme en montrant 
l'accord des deux théologies du sunnisme, alors que les Hanéfites se 
sont toujours montrés ouverts au chi*isme, proches de lui et même par- 
fois alliés avec lui. Ensuite, et peut-être surtout, gagner à l'AË“aris- 
me les faveurs du pouvoir ottoman partisan du Hanéfisme-Mäturidisme, 
en atténuant les divergences entre les deux écoles. 


. L'opération semble avoir réussi. Et il faut reconnaître que le 
Mäturidisme était plus proche de la théologie des ‘grands a$“arites" 
(GhazälT, Räzï...) que de celle d'AË“art lui-même. On peut peut-être 
regretter qu'il ait fallu attendre cinq siècles cette rencontre. La pen- 
sée musulmane en aurait sans doute gagné quelques-uns en s'inspirant 
plus tôt du Maître de Mäturid et de ses disciples, restés trop long- 
temps provinciaux. 
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III. LE HANBALISME 


I. Remarques générales 


Davantage encore que le vrai Mäturidisme, le véritable Hanba- 
lisme a été longtemps méconnu par les historiens de la théologie mu- 
sulmane, orientaux et surtout occidentaux. On niait qu'il ait présen- 
té une école théologique. Réduit à une petite école juridique, il au- 
rait refusé tout usage de la raison, en s'en tenant à la, lettre du 
Coran et du Hadith, allant jusqu'à tomber dans l'anthropomorphisme 
(ta$bïh}(132). C'est l'émergence du Wahhäbisme (fin XVIIIe s.) et sur- 
tout du Réformisme salaft (fin XIXe 5.) qui a suscité l'intérêt pour 
le Hanbalisme dont ils s'inspiraient. 


Ce fut aussi le point de départ des études de Henri Laoust (m. 
en 1983), l'orientaliste qui remit en pleine lumière l'importance du 
Hanbalisme et de ses principaux représentants. Il s'intéressa d'abord 
au Réformisme salaff au début de sa carrière (1932); de là, il revint 
au grand docteur du Hanbalisme, Ibn Taymiyya (Vllle/XIVe s.), dont 
se réclamait Raë$ïd Ridä, plus d'ailleurs que M. “Abduh, et auquel il 
consacra sa thèse de doctorat d'Etat (1938); et il voua le reste de 
sa vie à étudier et, à faire connaître les auteurs et leurs oeuvres 
avant Ibn Taymiyya, en commençant par le fondateur, Ahmad ibn 
Hanbal. Grâce à H. Laoust et à quelques-uns de ses disciples ou de 
ses émules plus récents, le Hanbalisme est maintenant aussi connu 
et reconnu que les autres écoles théologiques, même si bien des au- 
teurs restent à étudier et des oeuvres à éditer. Nous allons ici utili- 
ser ces travaux récents et actuels pour profiler les grandes lignes 
et les principaux auteurs du Hanbalisme. Mais quelques remarques 
générales, fruits de ces travaux, s'imposent d'abord, si on veut 
avoir une vue plus exacte de cette école: 


1. Il faut distinguer le rite juridique hanbalite et le mouvement de 
pensée hanbalite. Le rite juridique est le dernier en date et le 
plus petit en extension des quatre rites sunnites reconnus et ac- 
tuellement vivants. Son importance est mineure par rapport aux 
trois autres, le malékisme, le #äfi“isme et même le hanéfite. Par 
contre, le mouvement de pensée est beaucoup plus large. Bien des 
‘ulamä' Säfi*ites se disaient 8äfi*ites en fiqh (en "“furü") et han- 
balites en théologie (usul). Plus qu'une école de pensée, le han- 
balisme est une méthode et une attitude: celles de l'islam hanba- 
lisant" (133). Inversement, certains hanbalites se montrent assez 
éclectiques, allant jusqu'à sympathiser avec le mo“tazilisme, com- 
me on le verra dans le cas d'Ibn‘Agqïl (Ve/Xle s.). Les tendances 
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rigides et ouvertes n'ont cessé de s'affronter. 


Le Hanbalisme a toujours privilégié le texte du Coran et du Hadith 
(134). Mais il a refusé le littéralisme anthropomorphique (ta$bïh) 
que ses adversaires n'ont cessé de lui attribuer. Sa formule cons- 
tante est: il ne faut dire de Dieu que ce que Dieu a dit de lui- 
même (dans le Coran) et ce que son Prophète a dit (dans le Ha- 
dith).(Kamä wasafa nafsa-hu wa-wasafa-hu rasülu-hu). Quant aux 
expressions dites anthropomorphiques, elles indiquent une réalité 
en: Dieu, mais ‘sans comment" (bilä Kayfa, la balkafa), comme di- 
sait déjà l'imäam Mälik b. Anas. Il faut éviter à la fois le taS$bïh 
et le ta'wil (exégèse métaphorique). On s'en remet à Dieu (tafwtïd) 
et à son mystère (gayb). Peut-être cela vaut-il mieux que trop 
de rationalisme emprisonnant Dieu dans les catégories humaines, 
comme faisaient les moftazilites. Et ce littéralisme n'est pas du 
psittacisme: il vise la méditation et l'intériorisation du texte. 


Le Hanbalisme n'a jamais refusé l'usage de la raison (“aql), mais 
il s'est opposé à l'usage, excessif aux yeux des hanbalites, qu' 


% « : : v + “ 
.en faisaient les mo‘tazilites et les as‘arites. À cause de ces mau- 


vaises références, bien des hanbalites rejetaient toute théologie: 
"Celui qui s'adonne à la théologie est un impie' (man ta“ätä 1- 
kaläma tazandaga)(135). Mais, au cours des temps, les hanbalites 
développèrent leur propre théologie, notamment avec Abü Ya<lä ibn 
al-Farrä' (m. 458/1066) et Ibn Taymiyya (m. 728/1328), une théo- 
logie en tous points comparable avec celle des plus grands théolo- 
giens des autres écoles (136). 


Le Hanbalisme est aussi une attitude morale ou éthique, aussi im- 
portante que la doctrine. Les hanbalites sont tous renommés pour 
leur rigueur de vie, leur ascèse (zuhd), leur probité dans la 
charge de cadi, lorsqu'ils l'acceptaient; car beaucoup la refu- 
saient pour ne pas être tentés par la corruption et les compromis- 
sions avec le pouvoir. Dans tous les cas, ils n'hésitaient pas à 
critiquer la conduite des dirigeants et même du calife, alors même 
qu'ils le soutenaient. On retrouve ces exigences éthiques, person- 
nelles et sociales, chez leurs héritiers contemporains, p. ex. les 
Frères Musulmans (137). 


Ce lien entre une doctrine à tendances littéralistes et une morale 
exigeante explique le lien historique entre Hanbalisme et Soufisme. 
Tous les soufis ne furent pas hanbalites: Qusayri, Ghazäli.... 
étaient Säafiites-aë “arites. Mais beaucoup parmi les plus grands 
le furent: Halläg (llle/IXe s.), “Abdalläh Ansäri de Hérat (Ve/ 
Xle s.), “Abd al-Qädir al-Gnänt (VIle/XIle s.), le fondateur épony- 
me de la plus grande confrérie religieuse musulmane, la Qädiriyya 
(Qadria)... On connaît aussi en christianisme le lien fréquent en- 
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tre une doctrine littéraliste et la plus grande mystique: le Pseudo- 
Denys, S. Bernard...De fait, pour l'âme assoiffée de Dieu, le texte 
révélé suffit. Les élaborations de la raison semblent travail trop 
humain, jeu vain et temps perdu, alors qu'il est urgent d'aller 
directement à Dieu. 


6. Le Hanbalisme fut et reste une force politique. Il fut essentielle- 
ment bagdadien et califien. Né à Bagdad avec Ahmad b. Hanbal 
au Ilile/IXe s., il l'aura pour centre jusqu'à la tornade mongole 
(656/1258) et le transfert du califat abbaside en Egypte sous la 
tutelle des Mamelouks. C'est alors Damas qui devient la métropole 
du Hanbalisme, avant que les Wahhäbites d'Arabie Séoudite ne 
prennent le relais. 


Dans le jeu des influences doctrinales entre les partenaires du 
pouvoir (le calife abbaside, le sultan bouyide puis seldjoukide, 
les vizirs de l'un et de l'autre), le calife soutiendra le Hanbalis- 
me, dans la mesure de son pouvoir réel, et en recevra soutien, 
tandis que les Bouyides favorisent le Sïisme, les Seldjoukides le 
Hanbalisme mäturïdite, un vizir comme Nizäm al-Mulk le $äfiisme 
as“arite. Les hanbalites ont la faveur du peuple, par leur doctri- 
ne simple et radicale, par leur morale exigeante et leur vie aus- 
tère, par leurs sermons enflammés. Ils sont relayés par les “ayyä- 
rün (138), sortes de milices populaires, à la fois Robins des Bois 
et mafia, qui organisaient les émeutes contre les St‘ites, les as- 
farites, les symboles du luxe et de la luxure... Les Bi*ites avaient 
aussi leurs “ayyärün. D'où la succession d'émeutes sanglantes, 
avec pillages et incendies de mosquées, de madrasa-s, profanation 
de tombeaux... (139) 


Le Hanbalisme, triomphant du Moftazilisme avec le calife al-Muta- 
wakkil en 232/847 (140), sera dans l'opposition et parfois persé- 
cuté avec le déclin du pouvoir réel des califes abbasides, qui 
passe aux ‘Maires du palais'', les sultans (ou émirs) bouyides- 
$i‘ites puis seldjoukides-hanéfites mäturidites. Lors du déclin du 
pouvoir seldjoukide, au début du Ve/Xle s., le calife abbaside 
retrouve une réelle autonomie et ‘instaure le Hanbalisme comme seule 
doctrine officielle. C'est la proclamation du calife al-Qädir (règne 
de 381/991 à 422/1031) en 408/1017, renouvelée plusieurs fois par 
lui-même et par ses successeurs, comme son fils al-Qä'im (422/1031- 
467/1075). Al-Qädir rédige et” proclame une profession de foi pure- 
ment hanbalite, la Risäla al-Qädiriyya (141), qui sert de critère 
pour juger de l'orthodoxie des cadis et des enseignants. Le mo 
tazilisme, encore bien vivant et influent, est condamné comme en- 
seignement public et réduit à des cours privés. Le $afi*isme a$- 
“arite est aussi condamné mais peut être enseigné dans les mos- 
quées et madrasa-s qui lui sont propres, comme la Nizaämiyya. Le 
Ve/Xle siècle est vraiment ‘l'âge d'or du Hanbalisme'"” (H. Laoust). 
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Ensuite, sous les Ayyoubides, les Mamelouks et les Ottomans, le 
Hanbalisme est reconnu comme un des quatre rites juridiques offi- 
ciels. Mais sa théologie devient surtout une polémique contre tous 
les ennemis de l'orthodoxie, telle qu'il la conçoit. C'est le Wahhä- 
bisme, puis le Réformisme salafi, nous l'avons dit, qui lui redon- 
nent un rôle important, sinon prépondérant. 


Dans ce cadre général, nous pouvons maintenant situer les princi- 
paux auteurs hanbalites. Après H. Laoust, on peut distinguer 
quatre périodes, en ajoutant au début la présentation du fondateur 
et à la fin le Wahhäbisme encore bien vivant. Les autres héritiers 
actuels du mouvement: lé Réformisme salafi et les Frères Musul- 
mans, trouveront mieux leur place dans le chapitre suivant sur 
les courants contemporains (142). 


II. Les principaux auteurs 


A. AHMAD IBN HANBAL (164/780 - 241/855) (143). 


Né à Bagdad de souche arabe, il étudie le hadith et le fiqgh selon 
l'école du Hedjäz et voyage, à La Mekke entre autres. On a vu son 
attitude courageuse pendant la ‘mihna'' suscitée par les mo“tazili- 
tes (p. 157-158), sa mort et ses funérailles triomphales, sa tombe 
vénérée à Bagdad. 


Ahmad b. Hanbal est surtout connu comme un des quatre ‘“imäm-s" 
fondateurs des quatre ‘rites'' juridiques orthodoxes, le rite hanbali- 
te, le plus strict de tous. À sa mort, l'ère des grandes entreprises 
en fiqh est terminée, la ‘porte de la réflexion personnelle" (bäb 
al-igtihäd) est fermée. Mais il est avant tout un ‘traditionniste" 
(muhaddit), spécialiste du Hadith, et son recueil, Le Musnad d' 
Ahmad, fait autorité dans le genre et est le type du recueil de ha- 
diths classés par ordre des rapporteurs. Il a écrit aussi en dogme 
un Kitäb al-sunna, en fiqh ses célèbres Masä'il (réponses à des 
consultations) et en morale ascétique le Kitäb al-wara* (144). 


Sa doctrine est moins durcie et sectaire que ne l'ont dit ses disci- 


ples et ses adversaires. Ahmad est un esprit indépendant (mubtahid 
mustaqill), qui choisit sa doctrine, juge personnellement et invite 
ses disciples à ne pas codifier sa pensée et à juger par eux-mêmes. 
Le principe de base est la fidélité au Coran et au Hadith. Donc 
affirmer tous les attributs divins dont parlent le Coran et le Hadith 
même les plus anthropomorphiques,mais en ajoutant qu'on en ignore 
le ‘'comment?"" (bilä kayfa, balkafa). Le Coran est entièrement in- 
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créé, non seulement dans son contenu, ses idées, mais aussi dans 
ses mots, ses expressions, sa prononciation. Ahmad condamne l'opi- 
nion personnelle gratuite (ra'y), mais il admet le raisonnement par 
analogie (qiyäs) et l'istishaäb (présomption de droit). Pour lui, la 
foi exige les oeuvres, avec une intention pure et même scrupuleuse. 
Mais il faut continuer à obéir aux chefs, malgré leurs péchés. Il 
montre une certaine tolérance envers des usages moraux, mais un 
net rigorisme contre toutes les bida* (innovations) des soufis (145). 


B. La formation de l'école (241/855 - 334/945) 


Avant . l'avènement des Bouyides, le Hanbalisme est èn faveur à 
Bagdad. L'école commence à prendre son style propre. Les disciples 
de l'Imäm, et d'abord ses deux fils, Sälih et “Abdulläh, recueillent 
ses réponses aux questions qu'on lui avait posées: les Masä'il, qui 
seront le fonds commun de l'école. De même, on rapporte six profes- 
sions de foi (“aqä'‘id) qui lui sont attribuées et qui prennent po- 
sition sur des questions discutées (la foi, le Coran incréé, le qadar) 
(146), Mais la doctrine est encore souple, admet les divergences 
entre les auteurs et intègre des éléments du malékisme. Deux au- 
teurs, tous deux de Bagdad, émergent parmi beaucoup d'autres: 


En “M 
- Abu Bakr al-HALLAL (m. 311/923) et son Kitäb al-Gämi qui exer- 
cera une grande influence par la suite (147) 


- Abü Muhammad al-BARBAHART (m. 329/941), auteur d'un K. al- 
sunna et surtout prédicateur enflammé contre la corruption et les 
ST ites. Il suscite de violentes émeutes pendant trente ans, qui 
amenèrent le calife al-Radi à excommunier le hanbalisme en 323/ 


835. 


C. Sous les Bouyides (324/945 - 409/1018) 


Malgré l'hostilité des Bouyides, détenteurs du pouvoir réel et favo- 
.rables au $Tisme, l'école se développe et les auteurs se multiplient. 
Elle attire des Safi‘ites et sympathise avec le soufisme orthodoxe. 
La fin de cette période voit le déclin des Bouyides et le réveil du 
pouvoir du calife, qui peut nommer un mufti hanbalite. C'est le 
cas notamment du Calife al-Qädir et de sa Risäla al-Qädiriyya, 
proclamée en 408/1017 et de ses successeurs, dont nous avons parlé 
ci-dessus. Le principal auteur de cette période est: 


_- IBN BATTA, Abü ‘Abdalläh al-“UKBARI dit Ibn Batta (m. 387/997), 
théologien et prédicateur très représentatif du Hanbalisme, notamment 
dans ses deux Ibäna-s, dont H. Laoust a publié et traduit la plus 
courte (al-éugrä), la seule qui nous soit parvenue (148). 
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Sa méthodologie est relativement souple: revenir aux trois sources: 
le Coran, le Hadith et l'igmä“: d'abord celle des Compagnons, mais 
aussi celle des imäm-s et des “ulamä' selon leur autorité. Le Pro- 
phète est à imiter fidèlement (taqlïd), mais sur les questions nou- 
velles, il faut savoir inventer (ibtihäd). Lui-même cite volontiers 
les maîtres du soufisme et même les imäms $i°ites. 


Sur les grandes questions du kaläm: attributs divins, qadar, le 
Coran incréé, même dans sa récitation, la vision de Dieu réelle, 
etc. sa position est..nette et sans équivoque, affirmée en formules 
péremptoires et quelque peu provocatrices. Son éthique est influen- 
cée par le Soufisme: foi du coeur, adoration, ascèse, amour de Dieu 
sans oublier le Bihäd, au sens de la ‘guerre sainte", dont il fait 
un 6e pilier de l'islam. Mais il met en garde contre les excès des 
Soufis (Halläg a été martyrisé en 309/922): habitation de Dieu dans 
l'homme (hulül), inspiration (ilhäm), amour de Dieu remplaçant 
l'observation stricte de la Loi (ibäha), etc. 


Sa politique est aussi très représentative du Hanbalisme bagdadien: 
fidélité et soumission au calife et aux autorités même injustes et 
perverses, refus de la révolte (hurüÿ) comme faisaient Srätes et 
Khärijites, mais d'abordobéir à Dieu et critiquer (nasTfha: le bon 
conseil) les autorités, sans rompre l'unité de l'Umma et sans ex- 
communier (takfir) ceux qui ne pensent pas comme vous. 


D. La restauration du sunnisme et l'âge d'or du Hanbalisme (409/ 
1018 - 656/1258) 


Cette période commence avec le déclin du pouvoir des Bouyides 
Si<ites, le regain du pouvoir du calife abbaside, soutien du Han- 
balisme et soutenu par lui, et précisément par la proclamation so- 
lennelle de la Risala Qadiriyya, nettement hanbalite, en 409/1018 
(149). Elle couvre la période du sultanat seldjoukide, depuis l'en- 
trée de Tugril Beg à Bagdad en 447/1055, jusqu'au déclin de ce 
sultanat vers 550/1155, nouvelle occasion du retour du pouvoir cali- 
fien, puis le sultanat ayyoubide, assez favorable au hanbalisme, 
et s'achève avec la prise de Bagdad par les Mongols en 656/1258. 


Le Hanbalisme est donc en faveur auprès du calife et de son vizir 
(Ibn al-Muslima pour Al-Qädir, Ibn Hubayra pour Al-Muktafi vers 
550/1155). Certes, les Seldjoukides favorisaient surtout le hanéfisme 
mäturidite et même mo‘ftazilite, comme d'ailleurs plus à l'Est Mah- 
müd de Ghazna et les Ghaznévides. Mais Turgil-beg et son vizir 
al-KundurT en persécutant les ASarites (cf. supra p. 184) ren- 
daient service aux Hanbalites. Même lorsque le vizir du Seldjoukide 
sera Nizäm al-Mulk, puis son fils Fahr al-Mulk, le centre de l'em- 
pire seldjoukide - et aussi de l'AS arisme - est à Niéäbür et il 
est contesté à Bagdad, fief du Hanbalisme et fer de lance du sun- 
nisme contre le ST“isme. Voir Annexe n° 39. 


214 | Histoire de la théologie musulmane 


Deux gràänds maîtres du Hanbalisme dominent cette période: Abü 
Ya‘lä et Ibn “Aqil, séparés par un demi-siècle: 


ABU YASLA Ibn al-Farrä' (m. 458/1066), l'aîné des trois cadis Ibn 
al-Farrä' (150). Ami du calife al-Qädir, de son fils al-Qä'im et 
du vizir Ibn al-Muslima, qui le nommèrent cadi malgré ses réticen- 
ces, il fut d'une probité irréprochable et le champion du Hanbalis- 
me contre l'AË<arisme (et le Sï°isme). Son ouvrage essentiel en théo- 
logie, le Kitäb al-mu‘tamad, a été enfin édité (151) et il l'a révé- 
lé comme un théologien de grande portée, tout à fait comparable 
aux ASarites contemporains, Guwayni et Ghazalt. 


Ceci est bien illustré par sa théologie de l'acte humain. Comme les 
a$<arites, il entend trouver une ‘voie moyenne'' entre les Qadariyya 
(= les mo<tazilites), qui font de l'homme le seul créateur de ses 
actes, et les Gahmiyya (= Gabriyya) pour lesquels Dieu seul est 
l'auteur de l'acte humain. 

Il affirme à la fois que Dieu est bien le créateur des actes, en 
reprenant les mêmes arguments que les aé“arites, et que ces actes 
sont aussi réellement des actes de l'homme. Et là, il reprend les 
arguments mo“tazilites: Dieu ne serait pas juste s'il récompensait 
ou punissait unhomme qui ne serait pas l'auteur libre et responsa- 
ble de ses actes. Il refuse d'appeler l'homme ‘agent" (fa“il): il 
est seulement ‘'acquéreur'' (muktasib), grâce à une puissance "créée" 
(muhdata) par Dieu en lui, qui coexiste avec l'acte et ne dure ni 
avant ni après lui. Il est donc réellement "puissant" (qädir), mais 
sans efficience (ta'tir) propre. Le kasb (acquisition) consiste 
exactement en une mise en relation (ta“alluq) de l'acte avec la 
puissance, sans que la puissance agisse sur l'acte, comme la puis- 
sance de connaissance est en relation avec l'objet connu, sans le 
modifier. Tout ceci correspond à la théorie aË$“arite de l'acte hu- 
main, non pas celle d'ASarT et des as‘arites anciens, mais celle 
des aëarites ‘'modernes'"' : Guwayni et surtout Ghazäli, qui lui est 
postérieur d'un demi-siècle (152), 


L'autre représentant éminent du Hanbalisme au Ve/Xle siècle est 
Abü 1-Wafä' IBN ‘AQIL (m. 513/1119)(153). Né et mort à Bagdad, 
il est issu d'une famille de tradition hanéfite à tendances mo‘tazi- 
lites. Esprit précoce et curieux de tout, il étudie toutes les scien- 
ces de son temps auprès des spécialistes les plus qualifiés et aussi 
les plus divers, depuis les hanbalites jusqu'aux moftazilites. Il 
s'initie aussi au soufisme et adhère à la voie de Halläg. influencé 
par son maître Abu Ya®lä, il passe au rite hanbalite, mais sans 
s'y inféoder et en gardant sa curiosité d'esprit et son estime pour 
la pensée mo“tazilite et pour le soufisme hallägien. 
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Mais, à partir de 460/1067, date de la mort de son protecteur, le ri- 
che négociant Abü Mansür, mécène des hanbalites, il subit l'offensive 
des hanbalites de stricte observance, menés par l'intransigeant Abü 
Gafar et il doit faire une rétractation publique, en 465/1072, dans 
laquelle il se repent de ses tendances moftazilites et hallajiennes(154). 


Il peut continuer à enseigner, mais pas à prêcher. Ses élèves sont 
nombreux. (Certains, écoéurés par un hanbalisme trop étroit, passent 
au Saäfifisme. Lors des émeutes des années 480, il joue un rôle apai- 
sant, désavouant les excès des uns (Ëï“ites) comme des autres (han- 
balites). Revenu à la prédication, il n'hésite pas à critiquer le la- 
xisme des dirigeants, y compris le calife et le grand cadi, la servi- 
lité des juristes mondains, les dépenses somptuaires pour construire 
des mausolées, mais aussi l'ascétisme excessif de certains hanbalites, 
trop rigides et pas assez''engagés". Vers la fin de sa vie, il se sent 
isolé et amer. Il fulmine contre l'hypocrisie des savants, les vanités 
du monde, et meurt pieusement à 82 ans. 


Ce hanbalite à l'esprit curieux a été diversement jugé par la tradi- 
tion hanbalite: justifié par le pourtant sévère Ibn al-Gawzi (m.597/ 
1200) son disciple, il sera surtout critiqué pour ses tendances non 
hanbalites, ou simplement pour son intérêt pour le Kaläm, par les 
hanbalites stricts: Ibn Qudäma (m. 620/1223), Ibn Taymiyya (m. 728/ 
1328) et son disciple Ibn Raÿab (m. 775/ 1393). Son oeuvre immense 
est presque entièrement perdue. Ce qu'il en reste est en cours d'édi- 
tion (155). Ce que nous savons de sa doctrine peut se résumer ain- 


si (156): 


En méthodologie, il est à la fois hanbalite strict (seules sources: 
le Coran, la Sunna - celle-ci pouvant l'emporter sur le Coran - 
et l'iÿmas des seuls Compagnons, irréversible) et ouvert, sans 
taqlïd (imitation servile): "Il faut suivre la preuve et non Ibn 
Hanbal"'. Pas de fascination envers les "Pieux Anciens" (salaf), le 
Prophète lui-même n'était pas infaillible-impeccable (ma*sum: contre 
la thèse de l'imäm impeccable). Ce traditionniste strict et éclairé 
a des aspects ‘'modernistes'' (G. Makdisi). 


Parmi les disciples d'Ibn ‘Aqîl, nous avons déjà cité Abü J-Farag 
IBN AL-GAWZI, ennemi féroce des Soufis excessifs comme Halläg, dans 
son célèbre Talbis Iblis (157), mais favorable à la morale piétiste, 
à la dévotion et à l'engagement politique. C'est aussi la position de 
“ABD AL-QÂADIR al-GILANI (mieux que GILI) (m. 561/1166), le célèbre 
fondateur éponyme de la plus grande confrérie religieuse musulmane, 


la Qädiriyya (158). Lien typique entre hanbalisme et soufisme. 
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La dernière période de cet âge d'or du Hanbalisme est celle de la fin 
des Seldjoukides, de l'ascension des Ayyoubides Kurdes ävec leur poli- 
tique .de regroupement des quatre rites sunnites contre le Sifisme, 
notamment celui des Fâtimides d'Egypte, et du Calife al-Näsir (575- 
622) qui restaure l'autorité califale et donne la prédominance au Han- 
balisme. Celui-ci se répand dans les provinces: Isfahan, Harrän, Hé- 
rat, la Syrie-Palestine et, difficilement, en Egypte, patrie du safiis- 
me, après la prise du Caire par Sirkuh, général de Nür al-din, en 
564/1169. I1 abat le califat fätimide et rétablit la hutba au nom du 
calife abbaside (567/1172). 


L'auteur le plus important de cette période est Muwaffaq al-din 
IBN QUDÂAMA al-Maqdisi (m. 620/1223). C'est avant tout un faqïh (spé- 
cialiste du droit, fiqh) et un adversaire radical de tout Kaläm qui 
ne serait pas strictement hanbalite (159). C'est aussi, en tant que 
disciple de ‘Abd al-Qädir al-Giläni, un auteur d'ouvrages de morale 
et d'ascèse, qui oeuvre pour la réhabilitation des soufis passés, y 
compris Halläë, et présents (160). 


IBN HAZM (384/994-456/1063) est à situer au début de cette même pério- 
de. 11 n'est pas hanbalite et a vécu à l'autre extrémité de l'Empire 
musulman, l'Espagne musulmane (Al-Andalus). Mais il est inclassable 
et c'est du courant hanbalite qu'il est le plus proche. Né à Cordoue 
de famille noble, il joua un rôle politique dans les crises de la fin 
äu califat omeyyade de Cordoue, fut plusieurs fois emprisonné ou ban- 
ni, plusieurs fois vizir, et termina sa vie isolé et désenchanté dans 
son village natal. "On ne saurait trouver un penseur plus incarné 
qu'Ibn Hazm dans son siècle" (161). 


Esprit curieux, très cultivé dans toutes les sciences de son temps, il 
est avant tout un juriste (faqih} et un moraliste, secondairement un 
théologien, et éminemment un hérésiographe et un polémiste. Mais c'est 
aussi un lettré, fin psychologue, notamment dans une de ses oeuvres 
les plus célèbres, maintes fois traduites dans les diverses langues: 
Tawq al-hamäma (Le collier de la colombe) (162), qui va du scabreux 
au sérieux. 


C'est en méthodologie du fiqh (usül al-figh}, qui s'applique au 
Kaläm, qu'ibn Hazm se définit le mieux et est le plus proche du 
strict hanbalisme. D'abord $äfi*ite, il passe au Zähirisme, ce cinquiè- 
me rite juridique, marginal et temporaire. Fondé à Bagdad par Däwüd 
b. Halaf al-Zähirt (m. 270/884), ne reconnaissant que le sens littéral 
(zähir: apparent) du Coran et du Hadith (163), il était florissant à 
Bagdad au IVe/Xe s. Le vizir ‘Adud al-dawla aurait été zähirite. Il 
se répandit en Perse, au Khoräsän, et en Andalus. Les Almohades en 
firent le rite officiel de leur Etat (164). Pour Ibn Hazm, c'était à la 
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fois se distinguer de tous les autres rites, notamment du malékisme 
triomphant au Maghreb et en Andalus, et du $Säfi°isme trop raisonneur 
à son goût, et trouver une solution simple et radicale pour son esprit 
inquiet et avide de certitude. 


Comme sources du droit, il ne reconnaît que le texte du Coran et 
du Hadith, et l'iÿmä* des seuls Compagnons. Il polémique violemment 
non seulement contre le rationalisme mo‘tazilite, mais encore plus con- 
tre l'usage de la raison, intempestif à ses yeux, pour ‘déduire (is- 
tinbat) des solutions à des problèmes nouveaux soit par le qiyäs (rai- 
sonnement par analogie), prôné particulièrement par le Safiisme, soit 
par le ra'y (opinion personnelle) et l'istihsän (appréciation) en fa- 
veur dans le Hanéfisme (165). Ainsi, non seulement la raison est inca- 
pable de définir ce qui est bien et ce qui est mal, car les soi-disant 
évidences naturelles sont très variables suivant les temps, les lieux, 
les circonstances et encore plus d'ordonner le bien et d'interdire le 
mal. Mais les analogies à la base du qiyäs sont insaisissables, car, 
à la limite, tout se ressemble. De toutes façons, ces déductions ne 
sont que des opérations humaines, subjectives, fragiles. Seule, la Pa- 
role de Dieu prise à la lettre peut apporter à l'homme la vérité à 
croire et le bien à faire. En termes modernes, il faut recévoir la vé- 
rité de Dieu ‘sans substituer à ce que Dieu veut dire ce que l'homme 
veut entendre'' (R. Arnaldez). 


Est-ce à dire que tout usage de la raison est exclu et qu'il faut 
se réfugier dans l'obéissance aveugle (taqlid)? Ibn Hazm, fidèle aux 
appels du Coran en faveur de l'usage de la raison, le refuse. D'a- 
bord, il va jusqu'à dire que la raison doit précéder la révélation, 
grâce aux intuitions des sens et de l'expérience: comment croirait-on 
en Dieu si on n'en avait déjà quelque idée? Comment accepter la révé- 
lation de ce ‘qui est bien ou mal si on ne distingue pas ces deux no- 
tions? Ensuite - et c'est 1à qu'Ibn Hazm est le plus original - la rai- 
son est nécessaire pour comprendre et appliquer le texte révélé. C'est 
le rôle de la grammaire (166), de la lexicographie et de la logique. 
Grâce à quoi, Ibn Häazm se fait fort de trouver dans le texte révélé 
toutes les vérités à croire et à faire, quelle que soit la nouveauté des 
problèmes. En particulier, il faut donner un sens général (‘umum) à 
des versets coraniques ou à des hadiths qui concernent un cas parti- 
culier (husus), à moins d'une indication formelle en sens contraire, 
et utiliser tous les sens possibles d'un mot, même les plus éloignés 
du contexte. Enfin, la raison au sens de l'expérience humaine joue un 
rôle important pour connaître la psychologie humaine et lui permettre 
ainsi de mettre en pratique la Loi révélée. 
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La théologie d'Ibn Hazm est du pur hanbalisme ou de l'&s‘arisme 
primitif (167): pas d'autres noms et attributs divins que ceux.que ci- 
tent le Coran et le Hadith, sans déduction (iëtiqäq) de noms nou- 
veaux; les versets ‘'anthropomorphiques'"" sont à prendre à la lettre, 
mais ‘sans comment" (balkafa); de même,les descriptions des joies du 
paradis et des peines de l'enfer, la vision oculaire de Dieu au para- 
dis. La foi réside dans le coeur, doit être professée par les lèvres 
et exclure tout doute. L'acte humain est crée par Dieu seul, l'homme 
restant responsable en fonction d'une capacité (istitä“a) que Dieu 
crée pour chaque acte. Dieu est souverainement libre de récompenser 
et de punir qui il veut. Il peut mettre le juste en enfer et l'infidèle 
au paradis. Rien ne peut lier Dieu, seul créateur et seul agent, à 
l'exclusion de toute cause efficiente (“illa) dans le monde créé ... 
Quant aux non-musulmans, même saints,. ils sont destinés à l'enfer. 


Enfin, Ibn Hazm est célèbre, en Orient comme en Occident, par sor 
traité d'hérésiographie’ le K. al-fisal fI 1-milal wa-l-ahwä' wa-l-ni- 
hal (168). C'est un vaste tableau à cercles concentriques allant des 
idées les plus éloignées de l'islam aux plus proches. Ainsi sont décri- 
tes, avec un réel souci d'information parfois directe, les philosophes 
de l'Antiquité, les religions non-musulmanes, notamment le judaïsme 
et le christianisme, les sectes musulmanes non sunnites, les écoles de 
pensée sunnites. C'est une oeuvre fondamentale, qui sera souvent ex- 
ploitée par la suite. Mais, si son information est souvent remarquable 
la passion de l'''irascible Andalou'"' (R. Arnaldez) s'y exprime cons- 
tamment par des malédictions et des insultes envers ceux qui ne pen- 
sent pas comme lui, les musulmans et les non-musulmans. 


En particulier, il est le premier à étudier sérieusement le texte 
de nos évangiles, pour y relever les contradictions (169). Il prouve 
ainsi que le texte de l'''Evangile", livre unique ‘'descendu" sur Jésus 
selon le Coran a été falsifié par les chrétiens. Les évangiles attribués 
aux Apôtres ne sont pas la Parole de Dieu mais paroles d'hommes. Ils 
ne peuvent même pas avoir ure autorité comparable à celle du Hadith, 
car ils n'ont pas de chaîne de transmission (isnäd) ininterrompue. On 
voit qu'Iibn Hazm juge tout à l'aune de sa conception de la révélation 
et même de sa doctrine personnelle, le Zähirisme.ll est vrai qu'il 
n'est pas le seul à le faire, chez les musulmans... et chez les chré- 
tiens. Mais il le fait à la fois avec une compétence jusqu'à lui iné- 
galée... et avec une hargne inégalable. (170) 


Signalons, pour terminer, une oeuvre importante d'Ibn Hazm, la 
Gamharat ansäb al-“arab (171), un des principaux ouvrages de généa- 
logie des Arabes, qui répond chez Ibn Hazm, à sa position légitimiste 
envers les califes omeyyades de Cordoue et envers les Omeyyades en 
général: seul, un descendant des Arabes de QurayË peut être calife. 
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E. Sous les Mamelouks et les Ottomans (à partir de 656/1258) 


Cette date est celle de la prise de Bagdad par Hülegü et ses Mon- 
gols. Le calife abbasside fut exécuté. Un de ses vagues rejetons, enfui 
au Caire, fut intronisé calife par ‘Baybars, pour légitimer son propre 
pouvoir. Mais le calife du Caire n'aura qu'un rôle honorifique, jus- 
qu'à ce que le conquérant ottoman, Sélim I, le dépose en 1517 et 
s'approprie $on pouvoir.Bagdad ruinée, l'Egypte des Mamelouks recon- 
naissant officiellement les quatre rites mais dominée par le Säfi‘*isme, 
le Hanbalisme se regroupe en Syrie et c'est à Damas que naquirent ou 
du moins vécurent et moururent les principaux docteurs hanbalites de 
cette période: Ibn Taymiyya, Ibn Qayyim et Ibn Ragab. 


1. IBN TAYMIYYA (661/1263-728/1328) (172) 


C'est incontestablement le plus grand docteur du hanbalisme et une 
des plus grandes figures de la pensée musulmane. Son influence reste 
très grande à l'époque contemporaine. Né à Harrän en 661/1263, Taqï 
al-din Ibn Taymiyya, fils d'un savant hanbalite, doit fuir tout jeune 
l'invasion mongole. À Damas, il fait ses études, puis succède à son 
père à la tête de la madrasa Sukkariyya et enseignera à la Henba- 
. Hyya, la madrasa hanbalite de Damas. À l'arrivée des Mongols en Sy- 
rie, il est à la pointe de la résistance. Mais ses violentes polémiques 
contre tout le monde, non seulement les chrétiens et les $1°ites, mais 
les soufis monistes disciples de Ibn ‘ArabT (mort récemment en 638/ 
1240), les cheikhs immoraux, les autres écoles juridiques et théologi- 
ques lui suscitent une foule d'ennemis. 


Accusé d'anthropomorphisme (il affirmait par paradoxe: Dieu descend 
du ciel comme je descends de cette chaire!); il est conduit au Caire 
pour y être jugé (le Moyen-Orient était alors sous la domination des 
Mamelouks Bahrides du Caire). Il est condamné et passe un an et de- 
mi en prison (705/1306-707/1308). Libéré, il se remet à attaquer les 
soufis égyptiens,dont le célèbre Ibn®Atä'Alläh d'Alexandrie.De nouveau 
condamné et emprisonné, il est assigné à résidence à Alexandrie. Libé- 
ré, il revient au Caire et pendant trois ans prêche et écrit. Il revient 
à Damas en 712/1313 et y reste 15 ans jusqu'à sa mort. Il est chef 
de l'école hanbalite, mais penseur indépendant. Il reprend ses polémi- 
ques contre les YT*ites et les aë*arites et est de nouveau condamné 
en 720/1320 sur un point du fiqh (la validité du triple serment de ré- 
pudiation, qu'il récusait), emprisonné cinq mois, puis libéré. En 726/ 
1326, il est de nouveau condamné pour avoir attaqué le culte des 
saints et les visites au tombeaux. Emprisonné, il continue d'écrire et 
de polémiquer, jusqu'à ce qu'on lui retire de quoi écrire. Il meurt 
en prison en 7/28/1328. Son enterrement voit un grand concours de peu- 
ple et sa tombe à Damas est encore très vénérée aujourd'hui. 
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Son oeuvre est immense, presque entièrement éditée. Elle va des petits 
traités, les  “aqä'id Hamawiyya et Wäsitiyya, aux immenses recueils 
de courts traités (rasä'il), de réponses aux questions posées (masä'il) 
et surtout ses consultations juridiques (fatäwä). Sur la théologie han- 
balite, son oeuvre essentielle est le Kitäb minhäg al-sunna al-naba- 
wiyya fi naqd kaläm al-3ï*a wa-l-qadariyya (173). 


Ibn Taymiyya entend réaliser la synthèse du Hadith, de la raison et 
du soufisme orthodoxe au service du Credo musulman, de la réflexion 
personnelle (igtihäd) et de la reconstruction de l'Etat. 


En théologie, il entend, comme tous les hanbalites, rester fidèle 
à la lettre (nass) du Coran et du Hadith: "Ne dire de Dieu que ce que 
Dieu a dit de lui-même (dans le Coran) et ce que son Prophète en a 
dit (dans le Hadith})"(174). Cependant, il admet l'autorité des "Anciens" 
(salaf),. mais préfère les Compagnons aux quatre imäms fondateurs des 
rites juridiques. De toute façon, l'autorité de l'accord (ittifäq plutôt 
que igmä) des Docteurs ne vaut que par l'autorité du texte révélé 
(nass) qui fonde leurs opinions. Quant au raisonnement par analogie 
(qiyas), il est licite si on peut déterminer la cause (‘illa) de telle 
disposition révélée et l'étendre à des cas nouveaux et similaires. La 
recherche personnelle (igtihäd) elle-même n'est pas interdite, mais elle 
est strictement discipiinée et toujours soumise à l'autorité du nass. 
En général et spécialement au sujet des attributs divins, il faut éviter 
à la fois le taëbïh des anthropomorphistes et le ta“til (nier les attri- 
buts divins) et ta'wïl (donner des attributs anthropomorphiques .une 
interprétation métaphorique) des mo“tazilites et aëarites. Il faut 
"s'en remettre" (tafwid) au mystère de Dieu et se livrer (taslim) à sa 
volonté. ' 


Tout ceci est du hanbalisme assez classique. Là où Ibn Taymiyya 
manifeste le mieux son indépendance d'esprit, même par rapport à sa 
“propre tradition, c'est sur la question de l'acte humain (175). Il 
commence par affirmer, comme tous les sunnites, que Dieu est Île créa- 
teur des actes humains; car, étant créés (muhdat), ils proviennent 
d'un créateur (muhdit), comme toute créature. De plus le "motif de 
préférence" (muraÿgih) qui conduit à produire tel acte plutôt que tel 
autre ne peut provenir que de Dieu, sinon on retomberait dans un pro- 
cessus à l'infini. Cela, Ghazäli l'avait déjà dit. 


Mais là où Ibn Taymiyya ne manque pas d'audace, c'est lorsqu'il 
affirme que l'homme est réellement auteur (fa“il) de ses actes et même 
leur ‘'adventeur'' (muhdit) pour reprendre le néologisme de D.Gimaret, 
grâce à une puissance, certes créée par Dieu en l'homme, mais qui 
a une réelle efficacité (ta'tir) sur l'acte. L'homme a même une double 


IX. Le Hanbalisme 221 


N 


puissance: l'une qui est äntérieure à l'acte, donc durable, et lui per- 
met de choisir tel acte ou son contraire; l'autre est contemporaine à 
l'acte et ne dure qu'avec iui. Ibn Taymiyya admet d'ailleurs les cau- 
ses secondes naturelles (asbäb) qui ont une efficacité (ta'tir) réelle 
mais non indépendante (de la causalité divine) sur leurs effets. 


On est bien loin Ges positions hanbalites traditionnelles. On re- 
trouve la tendance ‘'aë “arite moderne" de Ghazäli, déjà reprise par 
Abü Ya“la (176). Est-on pour autant proche du Mo“tazilisme, notam- 
ment celui de Abu l-Husayn al-Basri (m. 436/1044), qu'Ibn Taymiyya 
n'hésite pas à approuver (177)? Je ne le pense pas. Si Ibn Taymiyya 
rejoint l'analyse moftazilite de l'acte humain en tant qu'il est acte 
de l'homme (rôle de la puissance créée et du muragbih...) il s'en sé- 
pare radicalement en affirmant que Dieu et l'homme sont tous les deux 
causes de l'acte humain: Dieu comme cause suprême, l'homme comme 
‘cause créée, lieu et sujet de l'acte. La coordination entre ces deux 
causes est dans le fait que la cause créée, la puissance humaine est 
le ‘moyen" (wäsita) grâce auquel la causalité divine crée l'acte. Il 
y a donc “collaboration'"' (ta*äwun) entre Dieu et l'homme pour produi- 
re l'acte humain. Là, on dépasse à la fois les plus grands aë‘arites 
et les moftazilites. La théorie de la production de l'acte humain la 
plus proche de celle d'ibn Taymiyya ne serait autre que celle du tho- 
misme chrétien. 


Quoiqu'il en soit, Ibn Taymiyya se révèle ici souverainement libre 
envers les exclusives réciproques des écoles. Il poursuit sa réflexion 
propre, sans souci de frôler les opinions qui sentent le ‘soufre. On 
peut dire, avec D. Gimaret, qu'il représente un hanbalisme hautement 
théologique. Maïs, s'il y a bien un Kalâm hanbalite, celui-ci est très 
diversifié et on ne saurait dire qu'il y a une doctrine hanbalite 
constante (178). 


Il reste à signaler deux domaines dans lesquels Ibn Taymiyya a 
fait oeuvre de maître: la théorie de l'Etat musulman et la polémique 
contre les fausses doctrines, notamment le christianisme. 


La théorique politique d'Ibn Taymiyya reconnaît la légitimité des 
quatre premiers califes au titre de leur élection au califat, indépen- 
damment de leurs mérites personnels ( “AIT était sans doute meilleur 
que ‘Utmäan). La religion et l'Etat sont indissociables: la force de 
contrainte ($awka) de l'Etat préserve la religion, mais sans la reli- 
gion l'Etat devient tyrannique. L'Etat a pour rôle d'ordonner le bien 
et d'interdire le mal. Mais on ne doit obéir qu'à Dieu et tout musul- 
man doit conseiller (nasïha) ses frères, y compris le calife (179). 
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Quant à son apologétique, elle est essentiellement représentée par 
sa réfutation du christianisme: Al-Gawab al-sahïh li-man baddala din 
al-Masïh (La vraie réponse à ceux qui ont changé la religion du 
Christ) (180). Répondant à Paul d'Antioche, évêque grec-melkite de Si- 
don( Saydä) écrivant en 1321 à un ami musulman de Sidon pour lui 
prouver la divinité du Christ, et que le roi de Chypre (un Templier) 
lui avait adressée, Ibn Taymiyya reprend tous les arguments classi- 
ques de ses prédécesseurs, en essayant de rester objectif, à la diffé- 
rence d'Ibn Hazm. Cet ouvrage est le plus important sur ce sujet, du 
moins comme ‘somme de l'apologétique musulmane. 


Ce grand esprit, indépendant, parfois excessif et contesté (181) 
a exercé ‘une influence considérable, pour ou contre lui, de son temps 
et après lui, par ses disciples, avant de retrouver une actualité nou- 
velle, grâce aux Wahhäbites et aux Réformistes et Fondamentalistes 
contemporains... ainsi que grâce à Henri Laoust qui conclut son arti- 
cle de l'E.I.2: ‘Ibn Taymiyya reste avec Ghazäit (m. 505/1111) et Ibn 
“Arabït (m. 623/1240), un des auteurs qui ont le plus fortement marqué 
l'Islam contemporain, surtout en milieu sunnite". 


\ 
2. Ses disciples 


Le principal est IBN CAYYIM al-Gawziyya, -né ét mort à Damas en 
751/1350 (182). Disciple direct d'Ibn Taymiyya à partir de 713/1313, 
il partagea ses polémiques contre les aS<arites et ses prisons. Après 
la mort du maître, il fut son successeur et son vulgarisateur. Son 
oeuvre abondante ne fait que reprendre les idées d'Ibn Taymiyya dans 
les divers domaines. Le seul où il fasse preuve d'originalité, c'est 
dans son adoption très large de l'héritage des soufis, à l'exclusion 
cependant des monistes, disciples d'Ibn ‘ArabT. Cela est manifeste dans 
son grand commentaire des Manäzil al-sä'irin de ‘Abdalläh Ansäri 
(Haräwï) (m. 481/1088): K. Madärig al-Sälikin... (183). 11 y commente 
surabondamment le petit traité d'Ansäri, mais s'interrompt souvent pour 
le critiquer:''Notre maître nous est cher, mais la vérité nous est plus 
chère encore'"', chaque fois que l'auteur lui semble pencher vers le mo- 
nisme. 


Ibn Taymiyya suscita pendant deux ou trois siècles de fervents 
partisans, même parmi les sSafifites, et des adversaires acharnés. 
Citons seulement Ibn Raëab (m. 795/1392), auteur d'une "suite" (dayl) 
aux Tabaqät al-Hanäbila de Abü Il-Husayn ibn al-Farrä' (184), qui 
est une source essentielle pour l'histoire du Hanbalisme. 


Mais le Hanbalisme, déjà mal à l'aise sous les Mamelouks, entre 
en létargie sous les Ottomans hanéfites et mäturidites à partir du XVIe 
siècle. C'est l'apparition du Wahhäbisme en Arabie au XVIIIe s., puis 
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la référence privilégiée à Ibn Taymiyya des Réformistes salafiyya au 
XIXe-XXe s., notamment de Raëïd Ridä (m. 1965), et des Frères musul- 
mans qui va redonner au Hanbalisme sa pleine actualité. 


3. LE WAHHABISME (à partir du XViile siècle) (185). 


Le Wahhäbisme (Wahhäbiyya, nom donné par les occidentaux; eux- 
mêmes se nomment Muwahhidün, les ‘Unitaires'', partisans de la stric- 
te Unicité divine) est né de Muhammad b. <ABD AL-WAHHAB (1703-1792), 
né à ‘Uyayna dans le Naÿd, au coeur de l'Arabie, dans une famille 
de savants religieux et hanbalites. Après ses études traditionnelles 
en famille, il part pour le haëÿë à La Mekke, puis à Médine où il 
s'instruit auprès d'un disciple d'Ibn Taymiyya. En 1739, il revient 
en Arabie et s'installe à Huraymilä, où il rédige son Kitäb al-tawhiïd 
(186) et commence à prêcher contre le culte des saints et les supersti- 
tions. Il rencontre déjà une vive opposition. En 1740, il revient à 
‘Uyayna et tente de former avec le chef local un embryon d'Etat théo- 
cratique. Ayant échoué, il part en 1744 à Dar“iyya, oasis proche de 
Riyad, la capitale actuelle de l'Arabie Séoudite, et rallie à sa doctri- 
ne le fils de l'émir, ‘Abd al<Azïtz Ibn Saüd, puis l'émir lui-même 
Muhammad Ibn Sa*üd. En 1744, le prince et le théologien concluent un 
pacte de fidélité mutuelle pour faire triompher le pur islam. L'Etat 
_ théocratique séoudo-wahhäbite était né. 


Le premier Etat séoudo-wahhäbite (1745-1818) 


Après les guerres locales (1744-1775) et la mort de Muhammad b. 
Sa“ üd, auquel succède son fils, lè premier ‘ABD AL<AZIZ IBN SAUD, 
qui règne de 1765 à 1803, le mouvement politico-religieux gagne tout 
le Naÿd, puis toute l'Arabie. Muhammad b. ‘Abd al-Wahhäb meurt en 
1792 à 89 ans. Le Pacha Ottoman de Bagdad s'inquiète et envoie. plu- 
sieurs armées réprimer la révolte, avec un succès inégal et finalement 
un traité de paix en 1798. Mais les Wahhäbites reprennent leurs con- 
quêtes, pillent Kerbéla en Iräq en 1801 et prennent La Mekke, qu'ils 
“purifient" de toute idolâtrie en 1803, pour la perdre ensuite. La même 
année 1803, ‘Abd al-“AzTz est assassiné à Dar“iyya par un St‘ite de 
Kerbéla. Son fils SAÜD b.“ABD AL<AZIZ lui succède (1803-1814), occu- 
pe tout le Hedjäz, La Mekke, Médine et Djedda, envahit l'Iräq et la 
Syrie, échouant devant Damas. Le calife ottoman d'Istanbül délègue 
alors le Khédive d'Egypte, Muhammad ‘Ali (Méhémet Ali), pour réduire 
les insurgés. Une première expédition échoue. La deuxième, commandée 
par le fils du Khédive et son futur successeur, Ibrähïm Pächä très 
énergique, prend Dar“iyya enl818, fait prisonnier ‘“Abdalläh, fils et 
successeur de Sa“üd b. ‘Abd al<Az1z depuis 1814, et l'envoie à Istan- 
bül où il est décapité. 
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Le deuxième. Etat (1824-1891) et le Royaume d'Arabie Séoudite (1932... 


De 1818 à 1900, la dynastie séoudienne et le wahhäbisme sont en 
sommeil, occupés à des luttes entre clans locaux (dynastie d'Ibn Ra$id 
à Hä'il 1834-1897). C'est en 1901 que ‘ABD AL<AZIZ b. ‘Abd al-Rahman 
IBN SA°ÜD (1880-1953) rétablit la dynastie séoudienne à Riyäd, la nou- 
velle capitale, reconquiert l'Arabie à partir de 1904,occupe La Mekke en 
1924, Médine et Djedda en 1925. Il se fait proclamer roi de l'Arabie 
en 1932. Ses successeurs maintiendront son héritage et le Wahhäbisme 
comme religion d'Etat. La force politico-religieuse du Royaume, en plus 
du pétrole, est basée sur les colonies agricoles (hiÿra) de nomades 
sédentarisés appelés "Frères" (ihwan), paysans et guerriers (187), 


La doctrine du Wahhäbisme est très simple. C'est le, hanbalisme le 
plus strict, celui de Ibn Taymiyya et Ibn Qayyim al-Gawziyya, mais 
plus encore celui des premiers hanbalites, genre Barbahärî: ne recon- 
naître que la lettre du Coran et la Sunna des Compagnons, au maxi- 
mum. les autorités des trois premiers siècles, et lutter pour détruire 
toutes les bida® inventées depuis le troisième siècle, spécialement le 
culte des saints, les visites aux tombeaux, les coupoles (qubba) éle- 
vées sur les tombes (ils auraient même voulu détruire la mosquée du 
Prophète à Médine), les minarets des mosquées, le chapelet (ils comp- 
tent les noms divins sur leurs doigts), ainsi que les dorures, les mo- 
saïques, et même toutes les inventions ou importations de la civilisa- 
tion ‘'moderne'': le café, le tabac, la musique, les tissus de soie, les 
bijoux, les couteaux et les fourchettes... ainsi que l'imprimerie, le 
télégraphe... Bref, il faudrait ramener la civilisation musulmane à 
l'état où elle était au Vile ou au IiXe siècle, et appliquer strictement 
la législation coranique, y compris les ‘peines légales" (hudüd): cou- 
per la main au voleur, lapider l'adultère.... 


Bien entendu, les nécessités de l'âge moderne (et le pétrole) ont 
apporté des nuances dans ce rigorisme puritain. Mais officiellement, 
le Wahhäbisme, qui n'est pas une secte ni une hérésie musulmane, en- 
core moins une Confrérie (!);et se veut l'islam à l'état pur, reste la 
doctrine de l'Arabie séoudite, influence réellement son comportement, 
par exemple dans son rôle de protecteur des ‘lieux-saints" de La Mek- 
ke et Médine, et a connu des prolongements en Inde, où Sayyid Ahmad 
(1786-1831) a soulevé plusieurs régions pour créer le même genre 


d'Etat théocratique musulman, mais à échoué (voir ci-dessous p.299). 


L'influence du Wahhäbisme comme doctrine, comme puritanisme et 
intégrisme musulmans, dépasse les frontières de l'Arabie séoudite. Plu- 
sieurs mouvements intégristes, en Indonésie comme en Afrique noire, 
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ee 


orientale et surtout occidentale (188), s'en réclament et se disent 
wahhäbites. Le lien avec l'Arabie se fait par le biais du pèlerinage 
à La Mekke (hagg). 


La littérature wahhäbite n'est pas très abondante et peu ofiginale. 
Les principales oeuvres de M. b. ‘Abd al-Wahhäb sont son Kitäb al- 
tawhid, déjà cité, son catéchisme Kitäb al-usül al-taläta et son ou- 
vrage polémique K. Kaëf al-8ubuhaät (189). 


Notes du Chapitre IX 


L'AË ‘arisme 


(1) Joseph SCHACHT, "New sources for the History of Muhammadan Theology", 
dans S.I. 1 (1953) 23-24 les appelle des "Moftazilites orthodoxes". 


(2) Voir en particulier George MAKDISI, "“Muslim Institutions of Learning 
in Eleventh Century Baghdad" dans BSOAS 24 (1961) 1-56. IDEM, "Ash*ari 
and the Asharites in Islamic Religious History", dans S.I. 17 (1962) 
37-80 et 18 (1963) 19-39. Mais voir ci-dessous p. 246, n. 121 


(3) Sur AéCari, voir l'article trop bref de W.M. WATT dans E.I. 2e ed. I, 
715-716; GARDET-ANAWATI, Introduction à la Théologie musulmane, 52-60, 
dépend trop de Ibn ‘Asäkir; A.R. BADAWI, Histoire de la philosophie 
en Islam, I, 263-301. L'ouvrage de R.J. Mac CARTHY, The Theology of 
Al-Ashfari, Beyrouth, Imprimerie Catholique, 1953, 275 pp. angl. et 


110 pages arabe n'est pas une étude sur ce théologien mais l'édition 
et traduction anglaise du Kitäb al-lumd et de la Risäla fi stihsän al- 
hawd fi 1-kaläm avec un résumé en anglais du livre d'Ibn ‘Asäkir et 
d'autres biographies musulmanes de cet auteur. Michel ALLARD, Le problè- 
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(4) 


(6) 


(7) 


(8) 


me des attributs. divins dans la doctrine d'al-AË arI et de ses pre- 
miers grands disciples, Beyrouth, Impr. Cath. 1965, 450 pp. C'est 
la thèse de doctorat d'Etat du regretté Père: ouvrage important, 
mais dont les conclusions déduites des textes d'AS‘arI sont parfois 
des extrapolations. Voir aussi W.M. WATT, Islamic Philosophy and 
Theology, Edinburgh 1962; IDEM, The Formative Period of Islamic 
Thought, Edinburgh 1973, Ille partie. 


IBN “ASAKIR, Kitäb tabyÏn kadib al-muftari fi mà nusiba ilä l-imam 
AbT l-Hasan al-AË$‘arï, Damas éd. Al-Qudsi, Matb. al-Taraqqï, 1928, 
458 pp. Ibn ‘Asäkir est du VIe/XIle s.Voir aussi les Tabaqät al-Éafi- 
“iyya.al-Kubrä de TA9 al-din al-SUBKTI (VIlle/XIVe s.) et l'analyse 
du caractère apologétique de ces deux ouvrages par G. MAKDISI, “Ash- 
“art and the Ashfarites..." art. cit. ci-dessus note 2. Sur le peu 
de fiabilité de la tradition aë “arite pour nous renseigner sur leur 
maître et ses doctrines, voir les remarques et références de R.M. 
FRANK, "Al-AË fari's conception of the nature and role of speculative 
reasoning in theology", Proceedings of the VIth Congress of Arabic 
and Islamic Studies (1972). Leiden, Bril1 1973, p. 148 n° 1: Guwayni, 
dans le Bämil, avoue que les opinions qu'il attribue à AS‘arT ne 


sont que des conjectures faites par des auteurs plus anciens que 


lui. Voir Annexe n° 40. 


Un hadith du Prophète affirme qu'au début de chaque siècle hégirien 
Dieu envoie un "rénovateur de la religion" (muÿaddid al-dïn). Après 
le Prophète au début du Ier siècle, la tradition sunnite assigne 
ce rôle à Abü Hanïfa ou à Mälik au début du Ile s., à Safi au Ille, 
à AË‘ari au IVe, à BäqillänT au Ve, à GhazälT au début du Vie (cf 
Munqid, éd.F. Jabre, Beyrouth 1959 p. 49 du texte arabe). Voir Ibn 
“Asäkir, Tabyin... 51-53. Mais d'autres écoles doctrinales ont aussi 
leurs champions au début de chaque siècle. Cette tradition est tou- 
jours vivante et elle a été invoquée lors des incidents de La Mecque 
en novembre 1979,.au début du XVe siècle hégirien. Pour certains, 
c'est l'ayatollah Khomeyni qui est le rénovateur de l'islam pour 
le XVe s. hég. M. ALLARD, Le problème des attributs divins... op. 
cit. p. 42, pense que la "conversion" d'AËarT a eu lieu avant 300/ 
912. 


SUBKIT, Tabaqät al-Säfi®iyya, Le Caire, 1324/1906, II, 250-251; GAR- 
DET-ANAWATI, Introduction à la Théologie musulmane, p. 53, note 3. 


IBN“ASAKIR, Tabyin...., pp. 40-41. 


W.M. WATT, Free Will... pp. 136-141. Sur Abû Müsä et Abü HäSim al- 
Gubba'T, voir ci-dessus pp. 150-151. 
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(2) J. SCHACHT, New Sources for the history of muhammadan Theology, dans 
Studia Islamica 1(1953) 34-35. Sur l'ensemble du problème de la con- 
version d'ASSart, voir M. ALLARD, Le problème des attributs divins... 
42-46, qui fait état du climat de troubles et de répression qui est 
celui du début du IVe/Xe siècle. Le gibet de Halläÿg date de 309/922. 
Or Halläÿg était accusé d'être lié aux révoltés Qarmates et aussi à 
al-éubbät I. Voir aussi M. ALLARD, "La ‘conversion' d'Abü l1-Hasan al- 
AS*arT; sa signification", dans Travaux et Jours (Beyrouth) 13(1964) 
111-122. H. LAOUST, Schismes... 128-129. 


(10) W.M. WATT, "The Beginnings of the Islamic Theological Schools", R.E.I. 
44(1976), 20-21, pense, d'après les témoignages de MaqdisT (IVe/Xe 
s.), Ibn Furëäk et Bagdädi (Ve/XIle s.), qu'Aë‘arT, après sa "conver- 
sion" du moftazilisme, rallia le groupe des Kulläbiyya, les "mo“tazi- 
lites orthodoxes" de J. Schacht. Leur école avait alors pour chef Al- 
Qalanisïi. 


(11) Personne ne met sérieusement en doute l'attribution de cet ouvrage 
à AËarT. Mais on s'interroge sur l'unité de ses deux tomes. Le pre- 
mier se termine par un credo nettement hanbalite, reprenant parfois 
littéralement l'Ibaäna; le second contient des doctrines d'AËari pro- 
ches du Luma .- Allard pense curieusement qu'AË ‘art aurait composé le 
tome I alors qu'il était encore mo“tazilite et le tome II après sa 
conversion. G. MAKDISI, "Ash“arT and the Ash“arites", art.cit. S.I. 
18(1963) 25-30 étudie les manuscrits et suppose deux (et même trois 
en y ajoutant la réfutation des Faläsifa, dont on ne connaît guère 
que le titre) ouvrages différents. 


(12) Voir aussi un petit traité sur la foi, de deux pages: Mas'ala (ou Ri- 
säla ou Kitab) fT 1-fman,. éditée et traduite en allemand par W. SPITTA, 
Zur Geschichte Abü 1-Hasan al-A$ari's, Leipzig 1876, 138-140 (texte 
arabe), 101-104 (trad.), avec les corrections d'après un autre manus- 
crit par A.J. ARBERRY, BSOAS 19/1(1957) 160-162. 


(13) Voir sa Risäla fi stihsaän al-hawd fI ‘ilm al-kalam, consacrée à ce sujet. 


(14) M. ALLARD a bien étudié et défini ce que les Hanbalites reprochaient 
exactement à AS‘ari: ce n'est pas l'usage de la raison en théologie: 
c'est d'utikiser le qiyas pour en tirer des conclusions qui vont au- 
delà du texte révélé et plus précisément de partir de constatations 
d'ordre humain pour les appliquer à Dieu (du $Sähid au gä'ib), par ex.: 
tout homme qui voit est visible. Or Dieu voit. Donc il est visible. 
Il admet donc: (implicitement) une analogie entre Dieu et l'homme. Ce 
qui est une forme de taSbïh. M. ALLARD, "En quoi consiste l'opposition 
faite à Al-AË art par ses contemporains hanbalites?" dans R.E.I. 28 
(1960) 93-105. Le même auteur a publié le manuscrit d'un petit traité 
très violent d'Al-AhwazI (m. 446/1055), de l'école des Salimiyya, 
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(15) 


(16) 


(17) 


(18) 


contre AÉfarT, et qu'Ibn ‘Asäkir réfute à longueur de pages dans son 
Tabyîn: Makälib Ibn AbT BiËr: "Un pamphlet contre Al-Astarï dans 
B.E.0. 23(1970) 123-165: longue introduction sur l'auteur et le ma- 
nuscrit; texte arabe (8 pp.) et trad. franç. en regard. Dans le même 
sens, J. VAN ESS, Die Erkenntnislehre des äquddadin al-ICI, Wiesba- 
den, Harrassowitz 1966, p. 23 et ss.; p. 319. Les hanéfites souvent 

proches de MäturTdT (contemporain d'AËÉtarT) se méfient aussi de lui. 

Cf. D. GIMARET, "Sur un passage énigmatique du Tabyn d'Ibn ‘Asäkir, 
s;i; 47(1978) 143-163. 


M. ALLARD, Le problème des attributs divins... op.cit. (ci-dessus note 
3) 281-285, va très loin dans ce sens. Non seulement il attribue l'a- 
nalogie ontologique et logique à AS%arï, mais il parle constamment 
du "réalisme" d'AS8fari, à partir d'une notion des mafänI que je crois 
inexacte. Jean-Claude VADET, "Le primat de l'action sur l'être et 1l' 
essence, fil conducteur de la logique d'Al-A8ari?" S.I. 44(1976) 25- 
60, malgré de bonnes analyses, infuse la logique et la métaphysique 
d'Aristote comme substrat de la pensée d'ASfarI qui les réfuterait. 
Même chose pour Richard M. FRANK, "The structure of created causality 
according to Al-ASfari", S.I. 25(1966) 13-75. 


On peut en voir l'affirmation formelle dans le Luma* , éd. McCarthy, 
$ 35 


Cf. M. ALLARD, Attributs divins... 194-195 sur "la cohérence du langa- 
ge humain" et surtout "En quoi consiste..." art. cit. 97 et ss.; J.C. 
VADET, "Le primat de l'action..." art.cit. dans son ensemble, notam- 
ment 27-29, et 49 et ss., sur les grammairiens de Basra et le primat 
du masdar. Sur la méthode théologique d'ASfari, voir aussi R.M. FRANK, 
"Al-AS ‘ari's conception of the nature and role of speculative reason- 
ing in theology", dans Proceedings of the VIth Congress of Arabic and 
Islamic Studies (Visby 13-16 Auqust; Stockholm 17-19 August 1972). 
Leiden, Brill 1973, pp. 136-154. C'est l'analyse de sa Risäla il4& ahl 
al-tagr... AŸarT y démontre que la base des principaux dogmes musul- 
mans est la preuve rationelle (huÿga) . Les arguments d'autorité (Coran 
Hadith) n'ont de valeur que si leur autorité a été démontrée ration- 
nellement. C'était la méthode du Coran, celle du Prophète, des Compa- 
gnons, et c'est celle du Kaläm. Mais R.M. FRANK essaie en vain de con- 
cilier cette méthode avec celle de l'Ibäna. 


La logique du raisonnement d'AX art, qui apparaîtra plus clairement 
chez les grands AË“arites postérieurs (Éuwaynï, Ghazäii...), consiste 
à parler d'abord de l'accident (Sard, plur. afräd) : vie, mort et sur- 
tout mouvement et repos (haraka et sukün) qui surviennent sur la subs- 
tance et se succèdent, donc commencent et finissent. Donc les substan- 
ces sont créées elles aussi, car elles ne peuvent exister sans acci- 
dents. Voir J.C. VADET, "Le primat de l'action...'", art.cit. 36-48. 
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(19) Voir M. ALLARD, Le problème des attributs... qui parle plusieurs 


fois du "réalisme" d'AS “arI du fait qu'il admet une distinction 
réelle entre les attributs et l'essence divine. Là aussi, je pense 
que la théologie élémentaire d'ASarT lui-même relève davantage de 
la "réification des concepts" que du vrai réalisme. 


(20) On ne trouve pas, dans les oeuvres d'AëStarT lui-même, la trace de 
la distinction que beaucoup de musulmans et d'Orientalistes lui at- 
tribuent entre l'attribut éternel de la Parole en Dieu lui-même et 
sa formulation créée en langage humain. C'est Guwaynï, cent cinquan- 
te ans après ASarT, qui sera le premier, à ma connaissance, à la 
formuler. 


(21) "M... y compris sur les latrines (husüs)", dit l'Ibäna sur un ton 
polémique; éd. Hyderabad p. 34; éd. du Caire p. 32. 


(22) Nous nous séparons ici nettement de Richard M. FRANK, "The structure 
of created causality" art.cit. ci-dessus note 15 qui, à partir de 
la particule bi - (bi-qudra muhdata) et d'une conception "ontologi- 


LL W<. 


que" de l'expression vague "“alä haqiqati-hi", échafaude une théorie 
de la double causalité de l'acte humain chez AS$‘ari et y infuse une 
ontologie aristotélicienne qui est aux antipodes de la pensée d'AS- 
“arT telle que nous la livrent ses textes connus. AS‘ari ne parle 
jamais de "causalité" humaine sur l'acte humain. Il la nie même for- 
mellement lorsqu'il affirme que Dieu est seul agent (fä“il) de 1' 
acte humain: "14 fä‘il la-hu iil1à Alläh" (Luma®, éd. Mc Carthy 287). 
Et R.M. FRANK affirme: "Dans la mesure où l'homme est l'agent (fa- 
il) de l'événement qui résulte de son pouvoir de causer (power of 
causation), il est la cause réelle de l'événement tout entier" S.I. 
25 (1966) 25-26; répété p. 31, 1. 6-7. C'est bien ce que dira S. Tho- 
mas, et même Ghazälï. Mais c'est ce que nie AË‘arï. 


(23) Sur le Kasb, son origine coranique, ses premiers emplois en théolo- 
gie, son sens chez les moftazilites et les as “arites, voir Louis 
GARDET, art. "Kasb" dans E.I 2,1IV, 720-722; IDEM, Dieu et la desti- 
née de l'homme, Paris, Vrin 1967, 60-64. Ces deux études ignorent 
les recherches faites depuis 1975. Nous avons signalé l'apparition 
du Kasb en théologie chez Dirär, Nagÿär et Burgüt (p. 132 et notes 
22 et 23) et son sens chez les Mo“tazilites, avec référence aux étu- 
des de Watt, Schwarz, Gimaret... (voir ci-dessus p.154et p.170, no- 
te 20). On peut y ajouter W.M. WATT, Islamic Philosophy and Theolo- 
gy, Edinburgh 1962, p. 87, et les gros articles de R.M. FRANK et 
J.C. VADET signalés ci-dessus note 15. 


(24) Voir notamment Ibäna, éd. Caire 1348/1929, PP; 41-55 et surtout 
Luma* , éd. McCarthy n. 82-168, spécialement 96-107 ("Je dis que le 


LA , . + é 
mal (al-S$Sarr) vient de Dieu en ce sens qu'il le crée comme mal pour 


230 


Histoire de là théologie musulmane 


(24 suite) 


(25) 


(26) 


(27) 


(28) 


(29) 


(30) 


(31) 


(32) 


un autré et non pour lui" n°107 in fine). On notera le n°97, parfois 
mal compris et traduit, qui est un bel exemple de la sophistication 


de la pensée d'AË <ari: "L'(homme) injuste n'est pas injuste parce 


‘qu'il fait l'injustice pour un autre et non pour lui, car, s'il 


était injuste pour cette raison, aucune créature ne serait injuste 
(de fait, aucun homme injuste ne fait l'injustice pour un autre mais 
à son propre profit). Donc, puisqu'aucun n'est injuste quand il fait 
l'injustice en tant qu'injustice pour un autre, Dieu n'est pas in- 
juste en créant l'injustice en tant qu'injustice pour un autre et 
non pour Lui". Et, plus loin, il a cette affirmation paradoxale, 
à propos de Coran 3,104: "Dieu ne veut pas l'injustice envers les 
mondes": "Le sens est que Dieu ne veut pas être injuste envers les 
hommes, bien qu'il veuille que les hommes soient injustes les uns 
envers les autres" (n°162; idem dans l'Ibäna p. 54). 


IBN TAYMIYYA, Minhäg al-sunna, éd. Buläq 1321/1903, tome I, p. 127. 


Voir le tableau tiré de Ibn‘Asäkir, Tabyïn... 149-155, avec quelques 
erreurs, dans GARDET-ANAWATI, Introduction à la théologie musulmane, 
58-59. IBN KHALDOUN suit aussi cette opinion dans sa Mugaddima, trad. 
Quatremère III, 58. 


I. GOLDZIHER, Le dogme et la loi de l'Islam, p. 89. Rappelons quel- 
ques raisonnements particulièrement faibles d'ASari: Dieu connaît 
par une connaissance distincte de son essence, parce que l'homme 
connaît ainsi; Dieu est visible parce que quiconque voit est visi- 
ble; le Coran est éternel et incréé parce qu'il dit que l'enfer est 
éternel; si le Coran n'était pas lui-même éternel, l'enfer ne le 
serait pas, etc... I. GOLDZIHER se basait sur l'Ibäna seule. Pour 
la même raison GARDET-ANAWATI, Introduction... p. 56, parlent d' 
“anti-intellectualisme". 


A.J. WENSINCK, The Muslim Creed, Cambridge Un. Press, 1932, p.93. 
Cf. G. MAKDISI, "Ashari and the Ash*arites", S.I. 18(1963) 19-31, 
sur le problème d'ASarï. 

W.M. WATT, Free Will... op.cit. p. 135. 

J. SCHACHT, "New Sources...", art.cit. S.I. 1(1953) p. 23 et ss. 

M. ALLARD, Les attributs divins... op.cit., pp. 264-269. 

Le long article de J.C. VADET se présente comme une reconstitution 


d'un ouvrage d'AË‘arï, un Radd ‘ala l1-Mantiqiyyin signalé parmi une 
centaine par Ibn ‘Asäkir, Tabyin... p. 135 sous un nom différent 


(Kitäb ‘alä ahl al-mantiq) et dont on ignore tout. D'une façon géné- 
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(32 suite) 


33) 


34) 


35) 


36) 


37) 


38) 


rale, à l'encontre de Frank, de Vadet et d'autres, je ne pense pas 
qu'Aë®arT ait connu directement les oeuvres d'Aristote ou d'autres phi- 
losophes hellénistiques. Ses textes connus n'en portent pas trace et 
ses oeuvres disparues, qu'énumère Ibn‘Asäkir, ne citent que l'Aristote 
de la cosmogonie et de la météorologie, selon des formules qui sont 
celles des Faläsifa musulmans. C'est à travers les oeuvres des Mo“ta- 
zilites et (peut-être) des Faläsifa qu'Af‘arT a dû avoir connaissance 
de la philosophie grecque. 


Au début de l'Ibäna (p. 9 de l'éd. du Caire 1348/1929), AS‘art se met 
explicitement sous le patronage de Ahmad b. Hanbal: "Nous disons ce 


qu'a dit Abü “Abdalläh Ahmad b. Muhammad b. Hanbal... et nous nous écar- 
tons de ceux qui le contredisent...", avec 4 lignes d'éloges sur cet 
imäm. 

L'article de J.C. VADET, "Le primat de l'action...", art.cit. est basé 


en partie sur une erreur d'interprétation d'un passage des Magälät, 
éd. Ritter p. 301 (éd. Caire II, 4) (cf. art. de J.C.V. p. 51). Dans 
les Maqälät, l'expression "sähib hadàä 1-qawl" ne désigne pas l'auteur 
de l'ouvrage, ASari, mais l'auteur précédemment cité par AË‘ari:Abü 
l-Hasan al-Säliht. Ceci dit, l'idée du primat de l'action sur l'être 
(des accidents) et celui des catégories de la grammaire et de la logi- 
que me semble féconde et en tout cas préférable aux vues "ontologi- 
ques" de R.M. FRANK. 


Le critère le plus évident de la différence entre ces deux lignes est 
la méthode d'argumentation: l'Ibäna repose entièrement sur des cita- 


€ 


tions du Coran; le Luma® part de l'expérience et du raisonnement hu- 


mains (du Sähid au gä'ib). 


C'est ce que font G. MAKDISI pour l'Istihsän, ALLARD et McCARTHY, Theo- 
logy... 232, pour l'Ibäna, sans raisons convaincantes... 


Les anciens Orientalistes ne retenaient que l'Ibäna, que Goldziher, 


Dogme et Loi... p. 99 de l'édition de 1958 estime "l'un des documents 
fondamentaux" de l'histoire des dogmes musulmans, écrit par "la plus 
grande autorité dogmatique de l'Islam orthodoxe"... R.M. Frank (expli- 
citement), D. Gimaret (implicitement), J.C. Vadet... ne retiennent 


que le Lumd (et Maqgälät II pour D.G.). 


Le "pamphlet" d'Al-AHWAZI, Matälib Ibn Abi BiËr contre AS*arï, publié 
par M. ALLARD (cf. ci-dessus, note 14) relève l'hostilité des Hanba- 
lites à l'Ibäna "qu'il a composé à son arrivée à Bagdad" (pp.156-157). 
Cf. Ibn ASAKIR, TabyTn... p. 388. idem. Or, on situe en général le 
déplacement d'AÉfart de Basra, sa ville, à Bagdad à la fin de sa vie. 
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al) 


42) 


43) 


44) 


45) 


46) 


Notons en passant le témoignage d'AhwäzT (m. 446/1055) sur l'attribu- 
tion de l'Ibäna à A$‘ari. | 


C'est l'opinion de WENSINCK, Muslim Creed 1932 p. 93, de L. GARDET- 
G.C. ANAWATI, Introduction à la théologie musulmane, 1948, p. 60, de 
Hamüda GURÂBA, Al-A#<ari, Le Caire, Hänÿi 1953, 67-68, qui pense que 
l'Ibäna est une théologie moins élaborée que le Lumæ , donc antérieure. 


Après I. GOLDZIHER, Dogme et Loi...(lère édition en allemand 1910) 
95, D.B. MACDONALD, Development of Muslim Theology, New York 1903 et 
A.S. TRITTON, Muslim Theology, London 1947, p. 167, c'est l'avis de 
M. ALLARD, Attributs divins... 74-97. R.J. McCARTHY, The Theology... 

231-232 ne choisit pas. 


M. ALLARD, Attributs divins... 417-418, propose une autre hypothèse: 
Dans l'Ibäna, Aë‘ari expose sa foi personnelle, et elle est hanbalite. 
Dans le Luma*, il controverse avec les moftazilites et se met sur leur 
terrain rationnel. Ce n'est qu'une hypothèse. 


Sur cette illusion et ses causes, voir G. MAKDISI, "Ash*ari and the 
Ash‘arites..." art.cit. ci-dessus note 2, pp. 19-39. 


Voir G. MAKDISI, "Ash° ari _and the Ash°arites.. ." art.cit. à la note 
précédente; IDEM, "Muslim Institutions of Learning"...art.cit. ci- 
dessus note 2;IDEM, "L' L'Islam hanbalisant”, R.E.I.42 (1974) 211-244; 
43 (1978) 45-76. IDEM, "Law and. Traditionalism in the Institutions 
Of Learning Of Medieval Islam “dans Theology and Law in Islam, éd. 
G.E. von Grunebaum, | Wiesbaden 1971, 75-88; IDEM, "The Madrasa as 
a Charitabe Trust and the University as a Corporation in the Middle- 
Ages", dans Actes du Ve Congrès International d'Arabisants et d'Isla- 
misants, Bruxelles 1970, Bruxelles 1971, pp. 329-337, surtout p.333. 
Cf. Josef VAN ESS, "The Beginning..." art.cit. (ci-dessus p. 138) 


p. 88 et note 1. Voir aussi ci-dessous p. 246 n, 121 


G. MAKDISI, "AshCarT and the Ash®arites...",étudie en particulier le 
cas des madrasa-s nizämiyya-s, fondées par le vizir Nizäm al-Mulk au 
Ve/XIe s., non pas pour instaurer l'AS Sarisme comme théologie offi- 
cielle, comme on le répète, mais pour promouvoir le fiqh shaféite con- 


tre son rival hanbalite. 


G. MAKDISI, op.cit. a bien montré que la passion apologétique d'Ibn 
“Asäkir et.de Subki (voir ci-dessus n.4) visait à convaincre les sha- 
féites anti-a#arites. Voir ci-dessous p. 246 ñ. 121 


Sur l'école aëfarite, voir l'article, bref et non sans erreurs, de 
W.M. WATT dans E.I. 2e éd. I, 717-718; GARDET-ANAWATI, Introduction... 
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62-78, bon exposé d'ensemble; BADAWI, Histoire de la philosophie en 
Islam, I, 302-381 pour Bäqilläni et États H. LAOUST, Les schismes 
dans l'Islam, 177- 180; 200-209; 244-245; 276-282; et les divers ma- 
nuels de théologie. Voir aussi les articles de G. MAKDISI et W.M. WATT, 
cités ci-dessus note 43. Voir ci-dessous p. 246 n. 121 


(47) IBN KHALDOUN, Muqgqaddima, livre I, bäb 6, fasl 10; éd. Caire, Makt. 
Tidäriyya, s:4., pp. 465-466. Voir W.M. WATT, “The Logical Basis of 
Early Kaläm", dans I.Q. 6(1961)/1-2; 3-10; 7(1963)/1-2; 31-39: analyse 
et trad. anglaise d'un chapitre du K. Usül al-din de‘Abd al-Qähir al- 
Bagdädi (m. 429/1037) représentatif de la "logique ancienne", en com- 
paraison avec cellèdes "modernes", en particulier Ghazalï. Voir aussi 
R. BRUNSCHVIG, “Pour ou contre la logique grecque chez les théologiens- 
juristes de l'islam: Ibn Hazm, al-Ghazalï, Ibn Taymiyya", dans Con- 
vegno Internazionale 1969, Rome, Accademia dei Lincei, 3(1971}) 185-. 
209. 


(48) Le farq a été traduit en anglais en deux parties, la deuxième par A.J. 
HALKIN, Moslim Schisms and Sects... Tel Aviv 1935, 258 pp., la premiè- 
re par Kate CHAMBERS SEELYE, Moslem Schisms and Sects... New York 1920. 


(49) Ed. Istanbul, Matbä® at al-dawla 1928, reprint Bagdad, Mutannä 1962, 
360 pp. Sur Bagdädi, voir E.Il. 2e éd. I, 936 (A.S. TRITTON) bref; 
BADAWI, Histoire de la philosophie en Islam, 340-347. 


(50) Sur Bäqilläni, voir E.I., 2e éd. I, 988 (McCARTHY); M. ALLARD, Le pro- 
blème des attributs divins...290-312; BADAWI, Histoire...302-339, qui 
traduit longuement les récits du qadi Iyäd, Tartib al-madarik (repro- 
duits par M. al-Hudayri et Abu Rida en préface de leur édition du 
Tamhïid) sur l'ambassade à Constantinople, en ajoutant foi à ces récits 
peu vraisemblables, ou du moins largement remaniés par un auteur féru 
de légendes et d'apologies. 


(51) L'édition du Tamhid a connu un sort curieux. Une première édition, 
par M.H. al-HUDAYRI et M. A.H. ABÜ RIDA, Le Caire, Där al-fikr al- 
“arabT 1947, 288 pp. est basée sur un manuscrit de Paris incomplet. 
Le P. R.J. McCARTHY, qui a consacré des années à l'édition des oeuvres 
d'AËfarI et de Bäqilläni, s'est aperçu de ce manque et a eu recours 
à deux manuscrits complets d'Istanbul pour le combler dans son édition 
remarquable du Tamhid, Beyrouth, Libr. Orientale 1957, 13+439 pp., 
mais en omettant volontairement le chapitre sur l'Imäma, non pas pour 
les raisons qu'il indique et que critique BadawT, mais parce que, vi- 
vant alors en Iräq, à l'université al-Hikma de Bagdad, il ne pouvait 
se permettre d'aborder un problème aussi explosif en ce pays divisé 
entre chiites et sunnites. Finalement, les deux éditions, celle de 
Hudayri-Abü Rîidàa et celle de McCarthy, sont nécessaires pour avoir 
le texte complet. 
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(52) Ed. À. Sagr, Le Caire, Där al-maaärif 1954, 108+550 pp. est une des 
meilleures, et critique. Autres ouvrages de Bäqilläni sur le Coran: 
Nakt al-intisär li-naql al-qur'än, éd. Z. Salläm, Alexandrie, Manéa! 
at al-mafärif 1971, 445 pp.; Kitäb al-bayän, éd. Mc Carthy, Beyrouth, 
Libr. Orientale 1958; voir sur ce sujet J. BOUMAN, Le conflit autour 
du Coran et la solution d'al-BäqillänT, Leiden, Brill 1970, 220 pp. 
Pour les oeuvres de Bäqillänt, voir Yüsuf IBISH, "Life and works of 


al-Bäqilläni", dans Isl. Studies 4(1965) 225-236, incomplet. 


(53) Voir A. ABEL, "Le chapitre sur le Christianisme dans le Tamhiä d'Al- 
Bäqilläni", dans Etudes d'orientalisme dédiées à la mémoire de Lévi- 
Provençal, Paris 1962, tome I, 1-11. 


(54) La source de cette théorie est Ibn Khaldoun, Muqaddima, loc.cit (ci- 
dessus n. 47) p. 365. Pour l'Orientalisme, elle est dans D.B. MAC- 
DONALD, Development of Muslim Theology..., New York 1903, 200-201; 
“"Continuous Recreation and atomic Time in Muslim Theology" dans Isis 
30(1927) 326-344, repris dans M.W. 18(1928) 6-28, avec retour à Démo- 
crite chez O. PRETZL, "Die Frühislamische Atomenlehre. Ein Beitrag 
zur Frage über die Beziehungen der frühislamische Theologie zur grie- 
chische Philosophie" dans Der Islam 19(1931) 117-130. Tout ceci est 
repris dans L. GARDET-G.C. ANAWATI, Introduction à la Théologie musul- 
mane, Paris, Vrin 1948, 62-64, avec les compléments et nuances indis- 
pensables, grâce en particulier à l'ouvrage fondamental de Shlomo 
PINES, Beiträge zur islamischen Atomenlehre, Berlin 1936, 135 pp. tra- 
duit en arabe par M.‘A.H. ABU RIDA, Madhab al-durra“inda 1-muslimin, 
en y ajoutant la trad. arabe de l'article de O. Pretzl cité ci-dessus, 
Le Caire, M. Nahda 1946, 172 pp. S. Pinès étudie la doctrine de 1l' 
atome chez les motazilites, notamment chez Abü l-Hudayl al-Alläf 
et Nazzäm, chez le médecin philosophe Abü Bakr Md b. Zakariyyä al-RäzT 


(m. 313/925), et les sources grecques, latines et hindoues qu'on assi- 
gne à cette doctrine. Voir également l'article "Djuz'"de L. GARDET, 

dans E.I.2,11, 623, qui étudie la pensée des divers auteurs musulmans, 

mais en répétant ce qu'on dit de BaäqillänT, et IDEM, Dieu et la des- 

tinée de l'homme, Paris, Vrin 1967, 37-38. 

GARDET-ANAWATI, Introduction... p. 63 pensent que, pour les AË‘arites, 

“"l'atomisme était la 'philosophie naturelle' idéale pour ‘sauver intel- 

lectuellement les exigences du dogme...", et G.C. ANAWATI, dans MIDEO 

3(1956) p. 221 note 1l: "La doctrine des atomes est devenue depuis 

BäqillanT, la philosophie naturelle officielle des théologiens musul- 


mans orthodoxes". 


(55) C£. AË ART, Magälät... éd. Ritter, pp. 301-313, et l'article de O. 
PRETZL, cité ci-dessus note 53. 


(56) Sur cette doctrine, voir entre autres Marie BERNAND, "La critique de 
la notion de nature (tab*) par le Kaläm" S.I. 51(1981) 59-105 et sa 
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(57) 


(58) 


(59) 


(60) 


(61) 


(62) 


biblographie (102-105), notamment les études d'elle-même, de J: Van 
Ess, R.M. Frank, D. Gimaret et G. Vaijda. 


Sur l'occasionalisme de l'accident (et donc indirectement de la subs- 
tance) comme preuve de la création du monde et de l'existence d'un 
Créateur, voir Majid FAKHRY, "Islamic Occasionalism and his criticism 
by Averroes and Aquinas", London, Allen and Unwin 1958, 220 pp. En 
résumé: "The classical islamic arguments for the existence of God", 
M.W. 47(1957) 133-145; S.L. de BEAURECUEIL et G.C. ANAWATI, "Une preu- 
ve de l'existence de Dieu chez Ghazzali et S. Thomas", MIDEO 3(1956) 
207-258, notamment 220-230, et, avec réserves, l'article de J.C. VADET 
"Le primat de l'action..." (cité ci-dessus notes 15 et 32) p. 33 et 
ss. 


Cf. K. al-Tamhid, éd. Mc Carthy, $$ 525-530. Nous ne suivons pas ici 
D. GIMARET, Les théories de l'acte humain... op.cit., pp. 92-118, qui 
s'appuie sur des textes de la tradition aë‘arite postérieure pour at- 
tribuer à Bäqilläni une "solution originale": "la puissance humaine 
déterminerait dans l'acte une qualification (sifa), un état (häl)" 
(p. 92). Il n'y a pas de trace de cette doctrine dans les textes de 
BäqillänT que nous possédons. Il dit seulement que cette puissance 
(qudra) humaine est "conjointe" (tuqärinu-hu) à l'acte dans son lieu, 
et c'est ce qui explique la différence perçue entre l'acte contraint 
et l'acte libre. Il vaut mieux s'en tenir aux textes. 


Un début d'édition, interrompue, par H. KLOPFER, vol. I, livre I. 
Wiesbaden, Harrassowitz et le Caire, Där al-‘Arab, 1960-1961, 212 pp. 
Edition complète de la partie connue par A.S. NASSAR, Alexandrie, Mun- 
Sa'ät al-matärif 1969, 732 pp. Table des matières dans GARDET-ANAWATI, 
Introduction... 181-184. 


Ed. et trad. française de J.D. LUCIANI, Paris, Leroux 1938, 363+244 
pp. (arabe), reprise par M.Y. MÜSA et ‘A. .M.<ABD AL-HAMTD, Le Caire, 


Hänÿi 1950, 458 pp. (arabe). 


Deux éditions, simultanées, par M. ALLARD, Textes apologétiques de 


Guwayn?, Beyrouth, Där al-Machreq, 1968, édition critique avec traduc- 


tion française, 118-177, et par Fawqiyya HUSAYN, Le Caire, Där al- 
gawmiyya li-1-tibä*a wa-l-naër 1965, 160 pp. 


Ed. KawtarT, Le Caire, Hängt 1948, 71 pp. (d'après un ms. d'Andalou- 
sie). Rééd. avec introd. et notes par A. HigazT al-SAQQA, Caire, Makt. 
al-Kulliyyat al-Azhariyya 1979, 136 pp. (sur un ms. d'Istanbul, colla- 
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(63) 


(64) 


(65) 


(66) 


(67) 


(68) 


tionné avec l'éd. Kawtari). Trad. allemande par H. KLOPFER, Das Dogma 
des Imäm al-Haramain el-Djuwaini und sein Werk al-“Aqïda al-nizämiyya, 
Le Caire 1958, 116 pp. 


Ed. M. ALLARD, avec trad. française, dans Textes apologétiques de Gu- 
wayni, 38-96; éd. A.H. SAQOÂ, Le Caire, Makt. al-Kulliyyat al-Azhariyya 
1979, 57 pp. (d'après un ms. d'Istanbul). 


Sur Éuwaynï, voir l'article de BROCKELMANN-GARDET dans E.I. 2e éd. 
II, 620-621; GARDET-ANAWATI, Introduction à la théologie musulmane, 
65-66; BADAWI, Histoire de la philosophie en Islam, I, 348-381; M. 
ALLARD, Le problème des attributs divins... 372-404. Voir aussi George 
F. HOURANT, "Juwaynï's Criticism of Muftazilite Ethics", M.W. 55(1975) 
161-173, où GuwaynT se révèle un pur aë‘arite, reprenant contre les 


Moftazilites les mêmes arguments que ses prédécesseurs sur la nécessi- 
té de la Révélation pour connaître le bien et le mal, qui ne sont pas 
de l'essence des choses et des actes... (analyse de l'Ir$äd ch. 12 
et 13). 


D. GIMARET, Les théories de l'acte humain... op.cit. 120-128. 
D. GIMARET l'appelle une solution semi-moftazilite (p. 125). 
Pour une vue d'ensemble de la vie et des oeuvres éditées de RAzI, voir 
entre autres l'article de G.C. ANAWATI "Fakhr al-dîn al-Räzi" dans 


E.I. 2e éd. II (1965) 770-775. Ajouter aux oeuvres: n°5: le Muhassal: 
éd. introd. et notes de Tähä bä al-Ra'üf Sad, Le Caire, Mkt. al- 


Kulliyyat al-Azhariyya s.d. (1978?) 255 pp.; n°6, les Mafälim...: éd. 
introd. et notes de T.*A.R. Sad, Le Caire, Makt. K. al-Azhariyya s.d. 
(19792), 156 pp.; n°9: Iftiqädät...: éd. introd. et notes de T.‘A.R. 


Sa*4 et Mustafä al-Hawäri, Le Caire, Makt. K. al-Azhariyya s.d. (1978?) 
150 pp.; Kitäb al-nafs wa-l-rüh wa-Sarh quwë-humä, éd. S.H. al-Ma*sü- 
mi, Isl. Research Inst. Islamabad (Pakistan) s.d. (1968) 220 pp., da 
après un unicum d'Oxford. A la bibliographie, ajouter aussi F.A. 
KHOLEIF, À Study on Fakhr al-din al-Razi and his Controversies in 
Transoxiana, PILOB Recherches 31, Beyrouth, Där al-Machreq 1967, 260 
pp. anglais + 70 pp. texte arabe. Voir Annexe n° 41. 


Voir l'analyse détaillée de son raisonnement dans D. GIMARET, Les 
théories... 134-153. Mais Raäzi n'est pas aussi "original" que le dit 
Gimaret. Ghazäli avait déjà défini le rôle du muraÿÿih dans son Iqti- 
sad, en en tirant des conclusions différentes. D'autre part, l'analyse 
de l'acte humain selon RäzŸ, notamment le jeu subtil entre l'intelli- 
gence et la volonté, qui dépend des faläsifa et à travers eux d'Aris- 
tote, ne semble pas avoir été bien vue par D. GIMARET. La "contrainte" 
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de l'intelligence face à l'évidence n'entraîne pas la contrainte de 
la volonté face à un bien toujours limité. Voir aussi R. ARNALDEZ, 
"Apories sur la prédestination et le libre arbitre dans le commentai- 
re de Razi", dans MIDEO 6(1959-1961), 123-136. 


(69) Edition classique M. Badr al-din al-Nasäni, Le Caire, Matb. al-Sa. 
cäda 1325/1907 en 8 tomes in-quarto. Sur Gurdänt, E.I. 2e éd. II, 617 
(Tritton); sur ÏINI, E.I. 2e éd. III, 1047-1048 (Van Ess); sur leur 
oeuvre, GARDET-ANAWATI, Introduction... 75, 165-169 et surtout Josef 

VAN ESS, Die Erkenntnislehré des ‘Adudaddïn al-ICi, Wiesbaden, Fr. 
Steiner 1966, 16+510 pp. Thèse magistrale sur les prolégomènes philo- 
sophiques. Gurgänt est aussi l'auteur d'un petit manuel de défini- 
tions utile et contestable: Al-ta*rifät, éd. Le Caire, Subayh 1321/ 

1903, 179 pp.; éd. Tunis, M.T.E. 1971, 146 pp. 


(70) Nombreuses éditions populaires, par ex. Le Caire, Must. Bäbi Halabi 
1955, 240 pp., in-quarto. La Sanüsiyya sugrä, appelée aussi Umm al- 
barähïn a été traduite en français par J.D. LUCIANI, Petit traité 


de théologie musulmane... par Senoussi, Alger, Fontana 1896, ainsi 
que ses célèbres Prolégomènes théologiques, Alger 1908. Sur .Sanüsi, 
voir E.I. le éd. IV, 159-160 (Mä BEN CHENEB) et surtout Joseph KENNY, 
Muslim theology presented by M.b. Yüsuf AS-SANUSI, especially in his 
Al-‘aqïda al-wustä, thèse pour le Ph.D. University of Edinburgh 1970, 
8+286 pp. (ronéoté) avec bonne bibliographie. 


(71) Nombreuses éditions "populaires" au Caire, par ex. I.B. Halab3 1376/ 
1956, 130 pp. Trad. françg. avec notes par ANAWATI-GARDET, Glose sur 
la Jawharat al-tawhid, Manouba (Tunisie) 1950, ronéot., 699 pp., re- 
prise dans E.A. 36(1974) et ss., interrompue. 


(72) Nombreuses éditions populaires au Caire, à Tunis, en Indonésie... 
Texte arabe et trad. fr. par R. CASPAR, Les perles théologiques, Rome 
IPEA/PISAI 1965 et rééd. 70 pp. Trad. en néerlandais par J.E. PIJPER, 
De edel gestaenten der geloofsleer, Leiden, Bril1 1948, 45 pp. 


On trouvera la présentation de nombreux autres as arites, anciens, 
modernes ou figés, dans D. GIMARET, Les théories... 118-170, en ce 
qui concerne leurs théories sur l'acte humain, et dans H. LAOUST, 
Les schismes... 177-180; 200-209; 276-281. 


(73) Sur les "Assassins" d'Alamüt, voir E.I. 2e éd. art. "Alamüt" 1, 363- 
365 (M. HODGSON) et Hashtshiyya III, 275-276 (B. LEWIS). Marshall 
G.S8. HODGSON, The Order of Assassins, s'Gravenhage, Mouton 1955, XII+ 
355 pp., rééd. New York, A.M.S. Press 1980. Bernard LEWIS, The Assas- 
sins, À Radical Sect in Islam, London, Weidenfeld and Nicholson 1967, 
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(75) 


(76) 


trad.fr.:Bernard LEWIS, Les Assassins. Terrorismes et politique dans 


l'Islam médiéval. Présentation de Maxime Rodinson. Paris, Berger-Le- 
vrault 1983, 208 pp. Ces Chicites septimans extrémistes ont assassiné 
le grand vizir Nizäm al-Mulk en 1092, le calife fätimide du Caire, 
Al-Âmir en 1130, le calife abbasside de Bagdad Al-Mustaréid en 1139, 
blessé Saladin (Saläh aïl-din) en 1176, ie roi Conrad de Jérusalem 
(1192) et le prince Raymond d'Antioche. Par contre, B. Lewis met en 
doute l'explication classique du nom des Ha$$äsüun ou plutôt HaŸisiy- 
yüun: ils auraient été appelés ainsi, non parce que réellement leur 
grand-maître, le "Vieux de la montagne", les droguait de hachich avant 
de les envoyer commettre leurs attentats, mais ce sont leurs adver- 
saires qui les auraient appelés ainsi pour les discréditer. Les des- 
cendants actuels de ces "Assassins" sont les fidèles de l'Agha Khan, 
au Pakistan et en Afrique orientale, qui ont troqué le poignard pour 
le tiroir-caisse du commerçant. 


On discute sans fin sur l'orthographie de son nom: Gazält ou Gazzalt. 
Voir Bull. des Etudes Arabes (Alger) 2e année (1942) n°8, p.73; 3e 
année (1943) n°11, p. 18; GARDET-ANAWATI Introduction... p.60, note 


Malgré les témoignages sérieux cités par G. Makdisi (voir Annexe 
n° 42), nous gardons l'orthographie qui nous est habituelle: al-Gha- 
zälT. 


Voir F. JABRE dans M.I.D.E.0O. 1(1954), 73-102 et H. LAOUST, La poli- 
tique de GhazälT, Paris, Geuthner 1970, 414 pp.Le titre de cet ouvra- 
ge important est volontairement ambigu. Il recouvre à la fois le con- 


texte politique dans lequel Ghazäli vécut, enseigna et écrivit, et 
la théorie politique de Ghazäli. Sur les causes de son départ de Bag- 
dad (pp. 90-105) H. Laoust énumère les explications proposées par 
Ghazäli, par les auteurs musulmans, par les Orientalistes anciens 
ou récents. Pour H.L., le motif prédominant est lié à l'idéal que 
se faisait Ghazäli de la cité vertueuse. C'est l'échec des réformes 
qu'il proposait et que refusait Barkyärüq, sultan successeur de Mus- 
tazhir et hostile à Ghazäli, qui l'amena à quitter Bagdad subrepti- 
cement. Le texte du Munqid est dans l'éd. Jabre, Beyrouth 1959, 36- 
38 (arabe) et 96-99 (trad.franc.). Sur la politique de Ghazälî, voir 
aussi W.M. WATT, "Reflections on Al-Ghazälï's political Theory" dans 


Glasgow Univ. Or. Society Transactions 21 (1968) 12-24. 


C'est durant ce voyage que certains (Chidiac) supposent un séjour 
de GhazälT en Egypte, à Alexandrie, où il se serait informé du chris- 
tianisme copte, dont témoigne son Radd Samil li-ilèhiyyat fIsä bi- 
sarth al-indil, éd. et trad. franç. de R. CHIDIAC, Paris, Leroux 1939, 
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63 pp.arabe+ 63 pp. français. Mais l'authenticité ghazälienne de ce 
texte est plus que mise en doute après les études de Havah LAZARUS- 
YAFEH, Etudes sur la polémique islamo-chrétienne. Qui était l'auteur 
de al-Radd al-damïl... attribué à al-Ghazäli, dans R.E.I 37(1969), 
219-238. Voir aussi IDEM, "Philosophical Terms as a Criterion of au- 
thenticity in the writings of Al-Ghazzäli", dans S.I. 25(1966) 111- 
121; IDEM, Studies in Al-Ghazzali, Jerusalem, The Magnes Press, The 
Hebrew University 1975, 542 pp.; et aussi IDEM, "The Place of the 
religious commandments in the philosophy of Al-Ghazzäli", dans M.W. 
51(1961) 173-184. Le seul à parler d'un voyage de GhazälT en Egypte, 
à Alexandrie, est SUBKI, Tabäqät al-Safiiyya, IV, 105. 


(77) La bibliographie sur Ghazäli est surabondante et ne cesse d'augmenter. 
On trouvera plus loin quelques études essentielles sur sa vie; son 
oeuvre et son message. Signalons simplement ici quelques présenta- 
tions générales de Ghazälï: 


- W.M. WATT, Muslim Intellectual; a Study of al-GhazälT, Edinburgh Univ. 
Press 1963, 215 pp. et du même l'article dans E.I. 2e éd. II (1965), 
1062-1066. Deux contributions excellentes, la première plus littérai- 
re, la deuxième plus technique. 


L. GARDET, excellente synthèse dans L'Islam, religion et Communauté, 
Paris, DDB 1967, rééd. "Foi vivante" n°127, 1970, 257-270; GARDET- 
ANAWATI, Introduction. à la Théologie musulmane, 67-72; H. LAOUST, 
Schismes... 201-208. 


Sur divers sujets, signalons les études les plus récentes: Henri 
LAOUST, La politique de GhazälI, Paris, Geuthner 1970, mon article 
sur "Foi et raison dans le Mungqid de GhazälT; dans IBLA 32 (1969), 
215-240. Voir J. VAN ESS, "Neue Literatur zur Gazäâli", dans Oriens 
20(1967), 299-308. L'article de W.M. WATT dans E.I. 2e éd. n'indique 
pas les éditions (ni les traductions) des oeuvres de Ghazäli. Les 
plus connues: l'Ihyä', le Mungid, l'I‘tiqäd... ne cessent d'être édi- 


tées (éditions "commerciales" non critiques) et traduites dans diver- 
ses langues, y compris en japonais. Signalons ici seulement quelques 
éditions critiques: Le Munqid, éd. critique de Camil SALÏBA et K. 
SAYYAR, Damas, Matb. al-Gämifa, 1939 et rééd., 126 pp., reprise par 
Farid JABRE, Beyrouth, Imprim. Cath. (Coll. "oeuvres représentatives 
de L'UNESCO" \ 1959 et rééd., 56 pp. arabe + 112 pp. fr.: introd. et 
trad. (médiocre, mais le P. Jabre n'en est pas responsable), avec 
deux excellentes traductions, en anglais par W.M. WATT, The faith 
and practice of al-GhazälT, London, Allen and Unwin 1953 et rééd. 
155 pp. et en italien par Laura VECCIA-VAGLIERI et Roberto RUBINACCI, 
dans Scritti scelti di al-Ghazäli, Torino, UTET 1970, 702 pp. (avec 
trad. de Ayyu-hä l-walad, du MiËkät et de plusieurs livres de l'Ihya'). 


Le Munqid a été traduit dans de très nombreuses langues. 
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Pour l'Iqtisäd, une édition critique par J.A. ÇUBUKÇU et H. ATAY, 

Ankara, Ilähiyyät Fakültesi, Nür Matbaasi 1962, 270 pp., à partir 

de 4 mss.; l'important Kitäb Fadä'ih al-Bätiniyya, édité partielle- 

ment par I. GOLDZIHER en 1916, a enfin bénéficié d'une édition complè- 
te, à partir de deux mss incomplets mais complémentaires du British 

Museum et de la Qarawiyyin de Fès, par ‘“A.R. BADAWI, au Caire, Al- 

dâr al-qawmiyya lj-1-tibä ‘a wa-l-naËr 1964, 236 pp. 


(78) Voir la page significative de l'Ihya', K. al-mahabba, traduite dans 
mon Cours de Mystique musulmane, Rome IPEA, 1968, 98-100. 


(79) Pour consulter l'Ihyä', utiliser l'analyse détaillée de G.H. BOUSQUET, 
Ghazäli, Ihya' “ouloùm ed-din ou Vivification des sciences de la foi, 
Paris, Max. Besson 1955, 466 pp. 


(80) Ed. Bouyges, Beyrouth, Impr. Cath. 1927, 277-278; trad. fr. dans l' 
article de de BEAURECUEIL-ANAWATI, "Une preuve de l'existence de Dieu 
chez GhazzalI et S. Thomas" dans MIDEO 3(1956), 207-258, ici pp. 239- 
240; trad. angl. L.F. GOODMAN, "Did al-GhazälT deny causality?" S.I. 
47 (1978) 83-120; ici 83. oo 


(81) Ed. Le Caire, M.‘A. Subayh, s.d. 53-55; trad: fr. partielle dans D. 
GIMARET, Théories... 286. 


(82) Le sens et l'importance de ce texte ont échappé aussi bien à de BEAU- 
RECUEIL-ANAWATI, "Une preuve... art. cité note 79, qu'à D. GIMARET, 
Théories... 128-132; 285-286, malgré la précision de ses analyses 
pour d'autres auteurs. J'en verrais volontiers la raison dans la con- 
viction personnelle de D.G. qu'admettre deux puissances pour un seul 
acte est impensable, comme il le répète souvent dans son ouvrage,p.ex. 
p. 232, lignes 12-13. 

(83) "Did al-GhazälT deny causality?", dans S.I. 47 (1978) 83-120. 


(84) Il faudrait mettre cette non-nécessité logique en relation avec la 
doctrine constante de Ghazäli sur la non-nécessité de la conclusion 
du syllogisme tirée des prémisses, en raison de "l'équivalence des 
preuves" (takäfu' al-adilla). Cf. F. JABRE, La notion de certitude 
(cité ci-dessus p.199) 328-368. j 


(85) De fait, il suffit de lire le-Tahäâfut un peu plus loin que le texte 
cité pour trouver la première phase (maqgäma) de la réfutation des 
Faläsifa, précisément de leur assertion que "l'agent de la combustion 
n'est que le feu (faqgat), qu'il est agent par nature (bi-1-tab) et 
non par choix libre et qu'il ne peut s'abstenir de faire ce qui est 
de sa nature après qu'il a été mis en contiguité avec le lieu d'ac- 
tion de son efficacité" (Tahäfut, éd. Bouyges 1927, p. 278, 10-12). 
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(87) 


(88) 


(89) 


I1 est intéressant de noter que L.E. GOODMAN rejoint la pensée de 
L. GARDET (qu'il semble ignorer), remarquant que la densité ontologi- 
que de la créature et la causalité efficiente créée sont des problè- 
mes de métaphysique et que la simple consécution non nécessaire entre 
la cause et l'effet relève du "phénomène", au sens de Kant, et est 
la base de la science moderne; cf; L.G. Dieu et la destinée de l'hom- 
me. Paris, Vrin 1967, p. 49. 


Par ailleurs, D. GIMARET, Théories... (public. en 1980 d'une thèse 
soutenue en mai 1979) ignore l'article de GOODMAN (1978). Il est vrai 
que : l'arrière-plan métaphysique et aristotélien des doctrines des 
théologiens musulmans n'apparaît guère dans ses analyses. 


Je note deux références qui concernent ce problème et que je n'ai 

pu encore consulter: H.A. WOLFSON, "The hätiräni in the Kaläm and 

Ghazàli as inner motive powers of human action", dans Studies in mys- 

ticism and religion presented to C.G. Scholem, 1967, 363-379; IDEM, 

“Nicolaus of Autrecourt and Ghazäali's Argument against causality" 

dans Speculum 44/2 (1969) 234-238. On peut y ajouter ALON Ilai, "Bet- 

ween fatalism and causality: Al-Ash°art and Spinoza", dans Philosophy 
East-Philosophy West, Ben Ami Sharfstein et alii. Oxford 1978, 21ë- 

234, 


Sur le problème des oeuvres de Ghazälï: M. BOUYGES (et M. ALLARD), 
Essai de chronologie des oeuvres de Al-GhazälT, Beyrouth, Impr. Cath. 
1959, 250 pp. (fondamental). W.M. WATT, The authenticity of the works 
attributed to Al-Ghazäli, dans J.R.A.S. 1952, 24-45 (critères trop 
étroits, refuse à priori les oeuvres mystiques); A.R. BADAWI, Mu'al- 


lafät al-Ghazäli, Le Caire 1962, 560 pp. 


Un premier bilan de ces traductions a été donné par A.P. VAN LEUWEN, 
"Essai de bibliographie d'Al-Ghazzäl1", dans IBLA 21 (1958), 221-227. 
11 serait à reprendre et à compléter. Ajouter au moins le remarqua- 
ble choix de textes traduits en italien par L. VECCIA-VAGLIERT et 
R. RUBINACCI, Scritti scelti di Al-Ghazäli, Turin, UTET 1970, 702 
pp. (trad. intégrale de Ayyu-hä l-walad, Mungid , MiSkät al-anwär 
et de plusieurs livres de l'Ihya'). Cf. IBLA 35 (1972), 178-185. 


The life of al-GhazzälT, dans J.A.0.S. 20(1899), 71-132. Voir aussi 
son article (faible) dans E.I. le éd.I1,154-158. La comparaison Ghazä- 
1i-Descartes a été souvent reprise. Voir entre autres VORA dans Isla- 
mic Review, janvier 1963, 18-20 (superficiel), et surtout Mahmüd Ham- 
dt ZAQZÜQ, "Al-Sakk al-manhaÿT ‘inda 1-Gazäli wa-Dikärt", dans ‘Alam 
al-fikr (Koweit) 4 (1973), 833-871 (205-250 du fascicule oct.-nov.- 
déc. 1973). Etude approfondie. 
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(90) Il fut connu au Moyen-Age, au moins de Raymond Martin (Ramon Marti) 
qui le cite dans son Pugio fidei (1278). On n'en a plus de traces 
ensuite. Voir V. POGGI, Un classico della spiritualità musulmana, 
Rome, P.U.G., Studia Missionalia 3(1967) 53-79. 


(21) Surtout, en plus de nombreux articles, La notion de la marifa chez 
Ghazä1li, Beyrouth, Coll. Recherches de l'I.L.O. n°8. Libr. Orientale 
1958, 207 pp. (assez technique, un peu durci, avec textes arabes à 
l'appui), et le précieux Essai sur le lexique d'Al-Ghazäli, Beyrouth, 
Publ. de l'Université libanaise 1970, xXX-300 pp. qui est le vocabu- 
laire alphabétique de la langue de GhazälI. Notons à ce sujet que 
Ghazali à eu soin de refondre en partie le langage technique de la 
philosophie et de la théologie musulmanes pour le rendre plus proche 
du langage arabe courant. Son vocabulaire fera école ensuite. IL est 
en grande partie le créateur du langage religieux musulman actuel. 


(92) Le troisième congrès des ‘ulama' tenu au Caire en octobre 1966 a dé- 
signé Ghazali comme l'inspirateur de référence pour un renouveau de 
l'enseignement religieux. Voir Maÿallat al-Azhar, Oct. 1966. 


(93) En plus de la comparaison avec Descartes, la plus fréquente, et dont 
on à déjà parlé, on a comparé Ghazäli à S. Augustin (H. FRICK, Gha- 
zälts Selbstbiographie. Ein Vergleich mit Augustins Konfessionen, 


Leipzig 1919), à S. Anselme pour ses preuves de l'existence de Dieu, 


N 


à S. Thomas d'Aquin sur le même sujet (S. de BEAURECUEIL, Ghazzäli 
et S. Thomas; essai sur la preuve de l'existence de Dieu proposée 


dans l'Iqtisäd et sa comparaison avec les ’"voies" thomistes, dans 
B.I.F.A.O. 46(1947), 199-238, repris et augmenté, avec G.c. ANAWATI, 
"Une preuve de l'existence de Dieu chez GhazzälIi et S. Thomas", dans 
M.I.D.E.0.3(1956), 207-258) ; avec Pascal pour son "défi" (R. SERRIER, 
"Ghazäly ou le Pascal des musulmans", dans E.T.I. 5(1930), 294-302; 
437-454; M. ASIN PALACIOS, Los precedentes musulmanes del pari de 
Pascal, Santander 1930, 64 pp.; voir l'analyse de la pensée de M.A. 
PALACIOS sur Ghazäli par Y. MOUBARAC, Recherches sur la pensée chré- 
tienne... (op.cit. ci-dessus p. 105 n.1l à la fin) 322-328; G. KEMP- 
FNER, "Rationalisme et mystique", dans IBLA 21(1958), 153-160) et 
même au Newman de l'Apologia pro vita sua pour le Munqid (D.B. MAC- 
DONALD, Development of Muslim Theology... New York 1903, p. 216)... 


(94) Voir mon article cité ci-dessus note 76, "Foi et raison dans le Mun- 


aqid...". 
(55) Théories de l'acte humain... op-cit. 171-172; IDEM, "Sur un passage 
énigmatique du TabyÎn..." art.cit. (ci-dessus n.1l4) Pp. 149. GARDET- 


ANAWATI, Introduction... passim 
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(96) 


(97) 


(98) 


W.M. WATT, "The Problem of Al-Mâäturidi", dans Mélanges d'Islamologie 
dédiés à A. ABEL, Leiden, Brill 1974, 264-269, tente d'expliquer les 
raisons de cet oubli: les Hanéfites étaient peu portés au genre des 
Tabaqät; les AS‘arites, prédominants à partir du Xe s., se considé- 
raient les seuls théologiens sunnites et négligeaient les autres; 
après la tourmente des Mongols, les Ottomans hanéfites se réclamèrent 
de l'AË‘arisme pour être mieux acceptés par les sunnites. Tout ceci 
n'est pas très convaincant. Je croirais plutôt que la raison de cet 
oubli est dans le caractère provincial du Mâturïidisme (Transoxiane) 
et sa fusion postérieure dans l'AË *arisme, notamment par Abü Hafs 
*Umar Naÿm al- dinal-Nasafï (XIIe s.). 


Voir, par exemple, I. GOLDZIHER, Le dogme et la loi de l'Islam, lère 
éd. allemande 1910, trad. fr. 2e éd. Paris, Geuthner 1958, p.98,n°10. 


Voir, par exemple, pour les musulmans, Sayhzädé, Nazm al-faràä'id wa 
dam al-fawä'id fi bayän al-masä'il allati waqa®a fi-hä 1-ihtilaf bay- 


na l1-Mäturidiyya wa-1l-A8 “ariyya, Le Caire, s.d., Abü “Udba, Al-Rawdat 
al-bahiyya..., Hyderabad 1322/1904; Ibn al-Murtadä (Ahmad b. Yahyä 
al-Murtadä al-Zabïdi) (XVe s.), Ilthäf al-sada (Commentaire de l'Ihyä' 
de Ghazälï), éd. Le Caire 1311/1893, II, 5-14... Pour les Orientalis- 
tes: D.B. MACDONALD, Development of Muslim Theology... New York 1903, 
308-315; M. HORTEN, Die philosophischen Systemder spekulativen Theo- 
logen im Islam, Bonn 1912, p. 531; A.S. TRITTON, Muslim Theology, 
Eondon, Luzac 1947, 174-]77; L. GARDET-G.C. ANAWATI, Introduction à 
la théologie musulmane, Paris, Vrin 1948, p. 61. Ce parallélisme con- 


siste à cataloguer une quinzaine (certains auteurs parlent d'une cin- 
quantaine) de divergences entre les deux écoles, dont la plupart sont 
purement verbales ou mineures ("microscopiques", dit I. GOLDZIHER, 
Dogme et Loi... éd. fr. 1958, p. 90). Les principales concernent le 
rôle de la raison, la production de l'acte humain (mais selon un 
schéma qui est infirmé par les textes de Mäturidi; cf. infra note 
112) et la nature de la foi (même remarque). 


Les anciennes présentations de Mäturïdi, faites avant la découverte 
de ses oeuvres en 1950 (CF. J. SCHACHT, "New Sources for the history 
of muhammadan theology", S.I. 1(1953) 23-42; ici surtout 41-42), sont 
largement périmées. C'est le cas de l'article "Mäturidi" (D.B.MAC- 
DONALD) dans E.Il., Jère: éd. III (1936), 469-470; GARDET-ANAWATI, 
Introduction...(1948), 60-61; TRITTON, Muslim Theology (1947) 174-177. 
Mais, avant même l'édition du K. al-Tawhid (1970) et des Ta'wilät 
(1971), des auteurs travaillant sur les mss ont apporté des éléments 
intéressants: A.K.M. AYYUB ALI, "Mäturidism" dans M.M. SHARIF, À His- 
tory of Muslim Philosophy, Wiesbaden, Harrassowitz, t. 1(1963) 259- 
274; Michel ALLARD, Le problème des attributs divins...(op.cit. ci- 
dessus note 3)(1965), 419-426. Depuis l'édition du K.al-Tawhïd, voir 
surtout Manfred G GÜTZ, "Mâturidi und sein Kitäb Ta'‘wilät al-Qur'än" 
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(104) 


(105) 


(106) 


(107) 
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dans Der Islam 41(1965) 27-70; ici 27-29. Signalons aussi une étude 
en turc qui doit être importante si j'en juge par les références qu' 
on y fait, mais que je n'ai pu consulter: Md b. Tavit al-TANCT, "Abu 
Mansür al-Mäturïidi" dans Ilahiyat Fakültesi Dergisi 4(1955) ïI-II, 
pp.l et ss. De même, l'article "Mäturidi", dans Isl.Ancikl. VII,404 
et ss. 


L'éditeur, F. Kholeif, a eu le mérite de déchiffrer pour l'éditer un 
ms unique de Cambridge, "tardif" (XVIIIe s.) et "médiocre" (G. Vaida 
dans Arabica 20(1973) 93). Depuis cette édition, les spécialistes du 
Kaläm qui l'utilisent ne cessent de corriger ses lectures. Voir en 
particulier H. DAIBER, "Zur Erstaufgabe von al-Mäturïidi Kitäb al-Taw- 
hïd", dans Der Islam 52(1975) 297-313 (dix pages de corrections). 
D'autre part, D. GIMARET, Théoriés...175-177, met en doute l'identité 
du ms de Cambridge, publié par F. Kholeif, avec le K. al-Tawhid de 
MäturidT. 


Je n'ai guère de renseignements sur cette édition. Le ou les autres 
tomes ont-ils paru  ? Et à partir de quels mss? Par contre, une des- 
cription analytique partielle a été faite de cet ouvrage, avant sa 
publication, donc sur mss, par Manfred GÜTZ, "MäturIdi und sein Kitäb 
Ta'wilät.." (cf. ci-dessus, note 99), avec codicologie de 35 mss com- 
plets (22) ou partiels (7) et du Commentaire de “Alä' al-dîn al-Sa- 
marqandi (m. 540/1145). Nous renverrons ici à cette étude et aux fo- 
lios du principal ms, celui de Ragib Pasa 32/35, sous l'abréviation 
de Ta'wilät et à l'édition des “Awadayn par Tafsïr. 


K. Tawhid 110; Tafsir I, 133-153, pour la connaissance "naturelle" de 
Dieu; pour la connaissance du bien et du mal: Tawhid 100,178... 


Sur cet important concept, son origine (grecque,-puis la falsafa, 
l'alchimie-et mo“ tazilite, spécialement Nazzam et Gähiz), voir R.M. 
FRANK, "Notes and remarks on the taba'i* in the teaching of Al-Mätu- 
ridï", dans Mélanges d'Islamologie (A. Abel), Leiden, Brill 1974, 
137-149, avec bibliographie essentielle en annexe (P. Kraus, J. Van 
Ess....). Un article plus récent: Marie BERNAND, "La critique de la 
notion de nature (tab° ) par le Kaläm", dans S.I. 51(1981) 59-105, 
avec bibliographie plus complète. 


Tawhid 110.114.141... 
Tawhid 61.142.152... 
Tawhid 142; cf. 15.17.89. 


Ta'wilät, f. 65v et ss., sur Coran 3, 99. Il revient sans cesse sur 
la nécessité de la preuve rationnelle (dalili“aqli, barähin‘aqliyya). 
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(109) 


(112) 


(113) 


(114) 


(115) 


Ta'wilat, f.406 ss; Pour les métaphores: ff. 6-10 et ss. sur 2, 29 
ff. 189 ss sur 7,54 (istiwa'); à noter que, pour Mäturidi, la diffé- 
rence entre tafsir et ta'wil tient surtout à une approche différente 
du texte coranique. Le tafsir est le fait des Compagnons qui témoi- 
gnent de ce qu'ils ont vu et entendu (donc, commentaire par le Ha- 
dith); le ta'wil est l'explication des implications du texte par les 
juristes (fuqahä'). C'est, en très gros, la différence que nous met- 
tons aujourd'hui entre exégèse et herméneutique. Voir, sur tafsir/ 
ta'wil les pages denses de M. GÜTZ, "MäturTdi und sein Kitäb..." art. 
cit. (ci-dessus n. 100), 31-49. 


Sur la vision: Ta'wilät ff. 199 ss sur 7, 43; ff. 682 ss. sur 75, 22- 
23; Tawhid 37 ss.; sur l'audition de Dieu par Moïse: Ta'wilät ff. 200 
ss. sur 4, 165. 


Ta'wilat sur 3, 1. 


Tawhid, 47 ss. et 225-256; Ta'wilat sur 2, 118; 3,48, etc. D. GIMARET 


Théories... 188-189 et "Sur un passage obscur du Tabyin...", art.cit. 


(ci-dessus note 14), 146-149, insiste beaucoup sur cette distinction 
caractéristique du Mäturïidisme. À vrai dire, je ne suis pas sûr que 
cette distinction soit aussi significative. En tout cas, je ne pense 
pas qu'elle explique convenablement la théorie mäturidite de l'acte 
humain. 


Comp. L. GARDET, Dieu et la destinée de l'homme, Paris, Vrin 1967, p. 


139 et GARDET-ANAWATI, Introduction... pp. 61; 75 n.3. Articles de 
l'E.I., 2e éd. "Ikhtiyar" et "Kasb" (L.G.)... C'est la thèse "classi- 
que" des Orientalistes anciens: Dieu crée le fondement (as1) de l'ac- 


te; l'homme l'oriente vers le bien et le mal, ce qui lui donne sa 
"qualité" (sifa). Voir les auteurs cités ci-dessus note 98. Pour la 
théorie mäturidite de l'acte humain, l'étude essentielle est celle de 
D.GIMARET,Théories...179-190, qui donne les éléments du problème et 
les références. On s'y reportera. Mais j'analyse autrement l'ensem- 
ble de ces données, à partir des sources et des articles de R.M. 
FRANK et M. GÜTZ, cités ci-dessus notes 101 & 103. 


Tawhid 114, 151, 155... Cf. R.M. FRANK, "Notes...." p. 145-147, n.53. 


P.ex. Ta'wilät sur 2,26; 2,164; 4,48; 6,107, etc.. M. GÜTZ, "Mäturi- 
di...", art. cité, 54-55. 


Ta'wilät sur 3,86: 6,25. Pour les références au Tawhid, voir D. GIMA- 
RET, Théories.... surtout 181 pour la différence des gihät. Les ex- 
plications de cet auteur sont un peu confuses et, je crois, inutile- 


ment compliquées. 
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Tawhïid 61, 103, 114, 146, 167, 306-307, etc... Tafstr I, 60 ss.; Ta'- 
wilät, £. 177 r sur Coran 3,86; 6,25... 


C'est pourquoi, je pense que R.M. FRANK, "Notes..." p. 144 n.35, a 
tort de conclure que Dieu est (seul?) responsable du mal. Les Ta'wi- 
lât, f. 154 r et sur 2,7; 6,107... le nient formellement: Dieu n'éga- 


re que ceux qui se sont volontairement égarés. 


Voir ces points dans M. GÜTZ,"Mäturïidi....", avec références aux Ta'- 
wilat. Signalons aussi l'article de G. VAJDA, "Le témoignage d'Al- 
Mäturidi sur la doctrine des Manichéens, des Daysanites et des Mar- 
cionites" dans Arabica 13(1966) 113-128, à partir du Mugni de ‘Abd al- 
Cabbär. En Transoxiane, les religions non musulmanes, antérieures à 
l'arrivée de l'Islam, étaient très vivantes jusqu'aux Mongols. On y 
signale des Zoroastriens, des Manichéens, des Juifs, des Chrétiens, 
des Bouddhistes avec leurs couvents... 


J. SCHACHT, "New Sources for the history of muhammadan theology" dans 
S.I. 1(1953), 23-42; ici p. 35. En tout cas, il ne s'agit pas d'un 
"mu*tazilisme honteux" (GARDET-ANAWATI, Introduction...61), car Mätu- 
ridi n'hésite pas à signaler qu'il est d'accord avec les moftazilites 
sur certains points. Cf. Tawhïd 227, 1.14, où il dit reprendre les 
arguments moftazilites contre les Jabrites. 


C'est l'opinion du Sayh Al-Kawtari dans sa préface à l'édition du 
TabyÏn.... d'Ibn‘Asäkir (cf. ci-dessus, note 4), p. 19. Le Sayh a été 
longtemps wakIil du grand muftT d'Istanbül avant de s'exiler en Egypte. 
Il était hanéfite. Voir aussi L. GARDET, "De quelques questions po- 
sées par l'étude du “ilm al-Kaläm", dans S.I. 32(1970) 128-142; ici 
135-139. 


Sur cette histoire encore très mal connue, le gros article de W.MADE- 
LUNG, “The spread of Mäturïidism and the Turks", dans Actas do IV Con- 
gresso de Estudios Arabes e Islamicos. Coimbra-Listoa 1968, Leiden, 
Briil 1971, 109-168, apporte une somme considérable de faits puisés 
aux sources. Nous avons déjà utilisé le vaste panorama qu'il nous 
donne des conflits d'écoles du IVe au XVe siècle et qui déborde lar- 
gement le cas du Hanéfisme-Mäturidisme. Il permet notamment de nuan- 
cer fortement les conclusions de G. MAKDISI (cf. ci-dessus,pp. 183- 
184 et notes 43 et 46). Nous résumons ici les grandes lignes de cette 
histoire complexe. Voir aussi W. MADELUNG, "The early Murji'a!...art. 
cité ci-dessus p. 138, et "The early Murji'a..." Annexes n°27 & 66,1III 
Par Ibn Fürak (Abü Bakr Ahmad b. M., petit-fils d'Abü Bakr b. Fürak, 
m. 406/1105, l'auteur aë“*arite connu), dans son Kitäb al-Nizami, en- 
core ms. Cf. M. GÔÜTZ, "Mäturidt...." (art. cité ci-dessus note 101) 
p. 50 n. 3; MADELUNG, "The Spread..." 110-111. 


| 
| 
| 
| 
Î 


(123) 


(124) 


(125) 
(126) 


(127) 


(128) 
(129) 


(130) 


(131) 


IX. Le Hanéfisme-Maturtdisme 247 


Plusieurs éditions au Caire, à Hyderabad...La dernière par‘A. b.I.al- 

Ansäri, Beyrouth, Makt. fasriyya 1983. Ce Fiqh al-akbar fait partie 

de la lignée des credos, surtout hanéfites/mäturidites, étudiés par 

A.J. WENSINCK, The Muslim Creed, Cambridge 1932, rééd. 1965, à complé- 
ter par l'art. "Aqïda" (W.M. WATT) dans E.I. 2e éd. I, 342-346, et 

dont nous avons noté l'importance ci-dessus p. 128. 


Ed. H.P. LINGS, Le Caire,‘I.B. HalabIl 1383/1963, 260 pp. Cf. D. GIMA- 
RET, Les théories de l'acte humain... op.cit. pp. 190-195, qui l'étu- 
die sous ce seul aspect. 


Voir D. GIMARET, Les théories... 195-208, qui lui donne une place im- 
portante. 
W. MADELUNG, "The Spread....", art.cit. 119-124, avec nombreuses ré- 
férences. 


Voir les indications de première main du P. Anawati dans GARDET-ANA- 

WATI, Introduction... p. 61; cf. 137 n.1; 262, n.2. Ces “Aqä'id Nasa- 

fiyya ont été connues en Occident grâce aux traductions de Mouradgea 

d'Ohsson (1787), de Ziegler (1792), de Cureton (1843), de D.B. Mac- 

Donald (1903), etc. Le texte des “Aqgä'id est. souvent réimprimé (Le 

Caire 1955; Damas 1974, etc.) avec, en général, le commentaire (éarh) 

de Sad al-din Taftäzäni (XIVe s.) et la glose (häSiya) d'al-Hayäll 

ou de Qastalläni (XVe s.); trad. anglaise complète: E.E. ELDER, À Com- 
mentary of the Creed of Islam, New York, Columbia Univ. Press 1950, 

150 pp. 


Encore manuscrit. Sur l'auteur: H. LAOUST, Schismes...28l; D. GIMARET, 


Théories...211-213. 


Ed. F. Kholeif (Hulayf), Alexandrie 1969. Cf. D. GIMARET, Théories... 
210-211. 


Ed. Le Caire, 2 vol. 1367/1947. 


Ed. M.M.D. “Abd al-Hamid au Caire en 1348/1929. Cf. D. GIMARET, Théo- 
ries...224-231. Sa théorie de l'acte humain est relativement auda- 
cieuse. Partant de Ghazält, il tente d'aller plus loin et affirme que 
c'est l'homme qui fait exister sa "volonté ferme" de produire un acte 
que Dieu crée comme mouvement, l'homme l'acquérant comme bien ou mal. 
11 dira aussi que, selon la raison, la position des Moftazilites se- 
lon laquelle l'homme fait exister (Gad) son acte n'est en rien une 


atteinte au pouvoir créateur de Dieu. 
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Signalons, par acquit de conscience, un petit traité de Abü 1-Qäsim 
Ishäq b. Md al-Mäturidi (m. 342/953), al-Sawad al-azam, dont le ms 
du British Museum est analysé par A.S. TRITTON, "An early work from 
the school of Al-Mäturidi", dans J.R.A.S. 1966, 96-99. L'auteur est 
de Mäturid comme le grand Mäturidi. Mais rien ne permet de supposer 
qu'il est "son frère". Et ce traité de 82 folios n'est guère plus qu' 
une “agida un peu développée, proche du Fiqh al-akbar attribué à Abü 
Hanïifa. On y retrouve une notion du Kasb légèrement plus active que 
chez AË“arï et de la prédestination en fonction des choix de l'homme, 
donc susceptible de changer. Comme quoi, il ne suffit pas d'être de 
Mâturid pour être... Mäturtdïi. 


Par ailleurs, Marie BERNAND a publié un traité d'hérésiographie d'un 
autre Nasafï, Abü -1-Muti* al-Makhül (m.331/930): K..al-radd ‘ala 1- 
bid& , avec introd. et notes dans Annales Islamologiques (IFAO, Le 
Caire) 16(1980) 39-49 (introd.), 51-126 (texte arabe). Cet hanéfite, 
légèrement antérieur à Mäturidi, à à peu près les mêmes positions. 


(132) Rappelons que le taëbih consiste à "assimiler" Dieu à la créature. 
Il s'agit surtout de l'interprétation des versets coraniques "“ambi- 
gus" (mutaËäbihät): Dieu a des yeux, des mains; il s'asseoit sur 
son trône, etc... Les littéralistes anthropomorphistes (mu$abbiha), 
appelés aussi haËwiyya ("“glossateurs") par mépris, prennent ces ex- 
pressions à la lettre: Dieu a des mains comme nos mains, etc. Cette 
vision péjorative et méprisante du Hanbalisme chez les anciens 
Orientalistes, notamment I. GOLDZIHER, ne faisait que reprendre cel- 
le des historiens musulmans, notamment les Saäfiites aë‘arites, en- 


nemis jurés des Hanbalites. 


(133) C'est le titre des articles de George MAKDISI dans R.E.I. 42(1974) 
211-244; 43(1975) 45-46. On y voit la nébuleuse constituée autour 
du Hanbalisme au sens strict, qui phagocyte les autres écoles. Voir 
aussi H. LAOUST, La profession de foi d'Ibn Batta, Damas, IFD 1958, 
toute l'introduction (pp. VII-CXXXIII), notamment p. XIV, qui dis- 
tingue entre Hanbalisme strict et Hanbalisme diffus. Pour les Safi 


fites, se dire hanbalite consistait à refuser le Kaläm aë*arite, soi- 
disant lié au Saäfifisme. Voir par exemple, dans G. MAKDISI, Ibn 
“Aqgil et la résurgence de l'islam traditionnaliste au Xle siècle. 
Damas, IFD 1963, pp. 194-212: liste de Éäfi‘ites “hanbalisants". Voir 
Annexe n° 43. 

(134) Les Hanbalites étaient avant tout des Traditionnistes, spécialistes 
du Hadith. Un des auteurs des collections de hadiths (les "six li- 
vres"), Abü Dawüd al-Bidistäni (m. 275/889) est un des premiers han- 
balites. Cette importance donnée au Hadith ira, chez certains, jusqu' 


à lui donner la supériorité sur le Coran: "La Sunna (= le Hadith) 


(135) 


(136) 


(137) 


(138) 


(139) 


(140) 


(141) 
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juge le Livre (= le Coran); ce n'est pas le Livre qui juge la Sunna" 
(al-sunna qadiya ‘alä 1-Kitäb va-laysa 1-Kitàb qädiyan‘alà 1-sunna); 
Ibn BATTA, Ibäna, éd. et trad. H. LAOUST, La profession de foi...: 
texte arabe p. 19, 11. 8-9; trad. fr. p. 32 et n.3. Ce souci du Ha- 
dith se perpétue chez les Salafiyya modernes et le meilleur éditeur 
de Hadith, M4 Fu'äd ‘Abd al-Bäqi, est un salafï. 


Cité par D. GIMARET dans sa recension de l'édition du K. al-mu“tamad 
d'Abü Ya‘la dans J.A. 1976, 185. 


Ceci est bien mis en relief par D. GIMARET: "Théories de l'acte hu- 
main dans l'école hanbalite", dans B.E.0. 29(1977) 157-178. Voir 
aussi ses remarques dans sa recension du K. al-mutamad, cité dans 
la note précédente, pp. 184-187. Mais H. Laoust avait bien signalé 
plusieurs fois cette dimension théologique du Hanbalisme, notamment 
chez Abü Ya ‘1ä et chez Ibn Taymiyya. Sur le rôle de la raison, cf. 
H. LAOUST, La Profession de foi... p. XXX n. 65, pp. CI et CIX. 


Les hanbalites citent souvent Ia "“hadit al-ÿurba", le hadith de 
l'exil: "L'islam a commencé proscrit (par les aristocrates mekkois) 
et il redeviendra proscrit comme il a commencé. Honneur aux pros- 
crits. On demande au Prophète: qui sont ces proscrits? Il répondit: 
Ceux qui, alors que tout le monde est corrompu, restent honnêtes". 
Voir le texte arabe, p. ex., chez Ibn Batta: H. LAOUST, La profes- 
sion de foi...p. 13, 11. 1-3 du texte arabe; p. 23, 11. 18-20 de 
la trad. fr. C'est le sens du titre du mouvement extrémiste de 
l'Egypte contemporaine: Al-takfir wa-l-hidra: l'anathème (à lancer 
sur le monde musulman actuel) et l'hégire (comme le Prophète a émi- 
gré de La Mekke à Médine... pour revenir ensuite conquérir La Mekke 
par les armes). On voit ici apparaître les racines hanbalites de 
ces mouvements "intégristes" modernes. Voir Annexe n° 44. 


Sur les “ayyärün et leurs correspondants les fityäan (jeunes gens) 
et les ahdät (jeunes) en Syrie, voir les articles de l'E:I. 2 sous 


.ces noms (futuwwa pour les fityan) et les articles importants de 


Claude CAHEN: "Mouvements populaires et autonomisme urbain dans 
l'Asie musulmane du Moyen-Age", dans Arabica 5(1958) 225-250; 6 
(1959) 25-56; 233-265. 


Voir, sur ces émeutes répétées au Ve/XIe s., G. MAKDISI, Ibn ‘Aqïil 
(op-cit. supra n. 133), 327-375. 


voir supra p. 157-158. 
Texte en trad. française, avec référence aux sources, dans G.MAKDISI, 


Ibn ‘Aqil... 304-308, avec, avant et après cette traduction, les 
détails de l'affaire. 
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La bibliographie sur le Hanbalisme, ses auteurs et leurs oeuvres, 
est très abondante. Il faudrait d'abord citer toute l'oeuvre consi- 
dérable d'Henri Laoust. Nous indiquons ici seulement les exposés 
d'ensemble; les études particulières seront citées en leur lieu. 
Henri LAOUST a plus d'une fois donné des synthèses du Hanbalisme. 
Par ordre d'importance décroissante et de synthèse croissante: 


_ Le Hanbalisme sous le califat de Bagdad (241/855-656/1258)", 
dans R.E.I. 27(1959) 67-128 et "Le Hanbalisme sous les Mame- 
iouks bahrides", ibid. 28(1960) 1-71. 


- La profession de foi d'Ibn Batta, Damas, IFD 1958, l'Introduc- 


tion pp. VII-CXXXVIII: d'Ibn Hanbal à Ibn Raÿab (VIlIIe/XIVe 
s.}, résumé et étudié par Louis GARDET, “L'importance histori- 


que du Hanbalisme d'après un livre récent", dans Arabica 6(1969) 
225-232, 


L "Les premières professions de foi hanbalites" dans Mélanges 
L. Massignon, Damas, IFD 1957, III, 7-35. Simple liste, avec 
table des matières pour les oeuvres les plus importantes. 


= L'article de l'E.I. 2 "Hanäbila", excellent résumé, et les pas- 
sages de Les schismes de l'Islam, Paris, Payot 1965, 114-119; 
174-177; 209-213; 266-276. | 


Rappelons aussi les articles de George MAKDISI, "L'islam hanbali- 
sant", cités supra note 133 et plusieurs fois utilisés, ainsi que: 
sa grosse thèse de 600 pp. sur Ibn‘Agqïil, citée supra note 133, et 
qui n'est qu'une vaste introduction à l'oeuvre d'Ibn ‘Aqgil, prati- 
quement non étudiée. Mais le tableau politico-religieux de Bagdad 
au Ve/Xle siècle est très (trop?) détaillé. Pour la théologie des 
attributs divins chez Ibn Hanbal, Ibn Halläd et Barbahärïi, voir M. 


ALLARD, Le problème des attributs divins... (op.cit. supra n. 3), 
pp. 98-102. 


Voir art. “Ahmad b. Hanbal" (H. LAOUST) dans E.I.2.1,280-286. 


Le Kitäb al-sunna a été édité deux fois: dans une version brève au 
Caire, s.d., avec le Radd ‘ala 1-Gahmiyya ; dans une version longue 
à La Mekke en 1349/1930. Le Kitäb al-wara a été édité au Caire en 
1340/1921 et partiellement traduit en français par G.H. BOUSQUET 
et P.CHARLES-DOMINIQUE dans Hespéris 39(1952) 97-119. H. Laoust a 
montré que l'auteur est un disciple de l'Imäm: Abü Bakr al-Mar- 
wazT (m. 283/895), qui a colligé des dires de l'Imaäm mêlés à d'au- 
tres. Cf. son article de E.I.2 III, 282 B, et La profession de foi.. 
p- XXVIII, n.59. 
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(145) 


(146) 
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A. Ibn Hanbal est aussi l'auteur d'un ouvrage contre les Gahmiyya 
(cf. supra p. 132) et autres hérétiques: K. al-Radd ‘alä 1-Gahmiyya 
wa-l-zanädiqa, édité avec le K: al-sunna (cf. note précédente) et 
utilisé par Morris S. SEALE, Muslim theology... (op.cit. supra p. 
142 note 26) pour illustrer sa thèse de l'influence des Pères grecs 
sur la théologie musulmane. 


Brève analyse de H. LAOUST, "Les premières professions de foi hanba- 
lites", art. cité (supra n. 142) 12-14. 


Longue analyse du K; al-ÿämi* chez H. LAOUST, "Les premières profes- 
sions..." 17-22. 


Titre complet: Kitaäb al-Sarh wa-l-ibäna ‘alä usül al-sunna wa-1- 


diyäna. Ed. et trad. fr. H. LAOUST, La profession de foi... (op.cit. 
supra note 133): Introd.: VII-CLII; trad. fr.: 3-203; texte arabe: 
3-94. Voir aussi H. LAOUST “Les premières professions de foi...", 


25-30, la longue analyse du Kitäb al-$ari°a d'Abü Bakr al-Adurri 
(m. 360/971) qui est contemporain d'Ibn Batta., 


Nous suivons ici H. LAOUST dans Laprofession de foi...op.cit. p. 
XCII, de préférence à son article "Hanäbila" de E.I.2,III; 163, qui 
fait commencer cette troisième période avec l'entrée de Tugril Beg 
à Bagdad en 447/1055. Il me semble que l'"âge d'or du Hanbalisme" 
commence bien avec Al-Qâdir et sa Qädiriyya. 


Abü Ya‘lä est surnommé l'aîné (al-Kabïr). Son fils, Abü l-Husayn 
b. al-Farrä' (m. 526/1131) est le célèbre auteur des Tabagàt al-Ha- 
näbila, éd. M.H. al-FiQI, Le Caire 1371/1952, 2 vol., source essen- 
tielle pour. la connaissance des auteurs hanbalites. Son fils, donc 
le petit-fils d'Abü Ya‘lä: Md b. al-Farrä', surnommé al-sagir (le 
plus jeune), est mort en 560/1164. Les trois sont surnommés al-qädi 
(le cadi) et l'ont été en effet. Un autre fils d'Abü Ya‘lä: Abü Hä- 
zim b. al-Farrä' (m. 527/1133) fut un gscète respecté. Cf. E.I.2 
"Ibn al-Farrä'" III, 788-790 (H. LAOUST). | 


Al-Qädt ABU YALA ibn al-Farrä', Kitäb al-mu“tamad fi usül al-dîn, 
éd. Wadi” 2. HADDAD, Beyrouth, Coll.”Recherches de l'ILO, nouv. sé- 
rie. 8, Där el-Machreq 1974, 301 pp. Nous utilisons ci-après l'étude 
de D. GIMARET, “Théories de l'acte humain dans l'école hanbalite" 
dans B.E.0. 29(1977) 157-178, ici 161-165. Voir aussi l'analyse du 


K. al-mu“tamad dans H. LAOUST, "Les premières professions de foi..." 
p P 


art. cit. p. 32-34, et La Profession de foi d'Ibn Batta, op.cit., 


Introd. pp. XCIX-CIV, et la recension de D. GIMARET citée supra 
note 135. 


Voir supra, pp. 185, 189 et 196-198. 
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(153) Voir la grosse thèse de George MAKDISI citée supra n. 133 et, du 
même auteur, l'article “Ibn al- “Aqîl" dans E.I. 2, III, 720-722; 


(154) Texte de cette rétractation dans G. MAKDISI, Ibn al-‘Aqil... pp. 
426-428, en trad. fr., avec référence aux sources. 


(155) En particulier son Kitäb al-funun, vaste encyclopédie qui comptait, 
nous dit-on, 200 ou même 800 volumes. Les deux seuls volumes (les 
premiers) qui nous sont parvenus ont été édités par G. Makdisi: IBN 
AU- AQÏL, Kitäb al-funün, The Notebook of Ibn 1 ©Aqil, Beyrouth, 
Där al-Mashreq, Coll.”’Recherches de l'I.L.O.", n° 44 &g 45, 1970, t.I 
(544 pp) et t. II (424 pp.). Le même a édité quelques petits trai- 
tés d'Ibn “Aqîl: le Kitäb al-dadal (‘alä tarïiqat al-fugahä'), dans 
B.E.0. 20 (1967) 119-206 (texte. arabe: 126-206) d'après un unicum 
du Caire, Bibl: Nle. fonds Ahmad Taymür, usül 159; sur la méthodo- 
logie du fiqh. Quatre opuscules d'Ibn ‘Agil sur le Coran, sous le 
titre K. al-Radd ‘alä 1l-a%$ä “ira al-uzzal wa-itbät al-harf wa-l- 
sawt, dans B.E£.0. 24 (1971), 55-96; texte arabe 67-96; affirme le 
caractère incréé du Coran écrit et lu, contre les aË‘arites accusés 


de mo“tazilisme dissimulé; d'après un ms de la bibliothèque Zähi- 
riyya de Damas, hadïit 245. 


(156) Voir G. MAKDISI, Ibn ‘Agïil...521-528: "“Esquisse d'une profession 
de foi “agilienne", et H. LAOUST, La profession de foi... (cité su- 
pra n. 133) p. CXVI. 


(157) Souvent réédité. J'utilise: Le Caire, Matba*at al-sa*äda, 1340/ 
1921, 250 pp. Voir aussi mon Cours de Mystique musulmane, Rome 
PISAI 1968, p. 144. 


(158) Sur “Abd al-Qädir et le débat sans cesse renaissant sur le “Abd al- 
Qädir de l'histoire et celui de la légende, voir l'article “hbä al- 
Kädir" de E.I. 2, I, 70-72 (W. BRAUNE); H. LAOUST, La profession 
de foi... CXIX-CXXI; etc... 


(159) Son traité contre le Kaläm, Tahrim al-nazar fi Kutub ahl al-Kaläm, 
a été publié et traduit par G. MAKDISI, Ibn Qudäma's Censure of 
speculative Theology, Londres, Luzac, Coll. "E.J.W. Gibb Memorial", 
1962: texte arabe 74 pp (ms de G.M. photographié); introd. pp. IX- 
XXVI; trad. angl. 1-55. C'est une charge violente contre le Kaläm 
d'Ibn ‘Aqil, pourtant hanbalite comme lui, et à travers lui de tout 
le Kaläm à tendances aË“arites. Par contre, il a écrit un petit 


IX. Le Hanbalisme 253 


traité de Kaläm hanbalite, Lum®at al-i®tiqäd al-hädi ilä sabil al-ra- 
Sad, éd. Le Caire, Matb. al-Muniriyya 1372/1953, 42 pp., et réédité à 
Damas, Makt. Där al-bayän, 1971, 56 pp. 


: En fiqh, son principal ouvrage, K.‘umdat ai-fiqh “alä madhab...Ibn Han- 
bal, a été publié au Caire, Mb. al-Manär, 1352/1933, 176 pp., et tra- 
duit en français, avec introd. et notes, par H. LAOUST, Le précis de 
droit d'Ibn Qudäma, Beyrouth, PIFD 1950, LIX + 342 pp. 


(160) En particulier dans le Kitäb al-tawwäbIin, publié par G. MAKDISI, avec 


introd. Kitäb al-tauwäbin, "Le livre des pénitents", éd. critique à 
partir de 11 mss, Damas, IFD 1961, LXXI + 337 pp. du texte arabe. Voir 
aussi son Damm al-muwaswisin wa-l-tahdir min al-waswasa, recueil de 
| prières, édité au Caire avec le Lum‘at al-i*tiqäd cité n.159. Voir G. 
MAKDIST,, "The hanbalT School and Sufism", dans Humaniora Islamica 2 
(1974) 61-72. 


(161) Roger ARNALDEZ, dans son article abondant "Ibn Hazm” de E.I. 2, III, 
814-822, dont nous nous inspirons largement. Voir aussi, en plus bref, 
H. LAOUST, Schismes...180-181. 


(162) Texte arabe et trad. française par Léon BERCHER, Alger, Carbonel 1949, 
425 pp. Dernières éditions du texte arabe: Le Caire, Där al-ma‘ärif, 
1977; Tunis, Bouslama 1980, 283 pp. (bonne édition par Salah al-dïin 
al-QASIM I) Le Tawq est une oeuvre de jeunesse de ce moraliste austère, 


reprise à la fin de sa vie, dans le sens de la vanité de l'amour humain 
au regard du bonheur dans l'au-delà. Sur la psychologie de l'amour hu- 
main, Voir aussi son K. al-ahläq wa-l-siyar, appelé aussi K. mudäwät 
al-nufüus, éd. et trad. fr. de Nada TOMICHE sous le titre: IBN HAZM, 
Epître morale, Beyrouth, Coll. "Oeuvres représentatives" de L'UNESCO, 


1961, 174 pp., fr. + 93 pp. texte arabe qui est sa dernière oeuvre. 
Ces deux textes comportent des données . autobiographiques révélatrices 


et parfois émouvantes. 


(163) Les hanbalites stricts ont la même position. Cf. la ‘Aqfda III de 
Ibn Hanbal, dans H. LAOUST, La profession de foi... cité supra n. 142, 
p. XVI. 


(164) Voir l'article "Däwüd b. Khalaf" de J. SCHACHT dans E.I. 2, II, 188. 
L'ouvrage de I. GOLDZIHER, Die Zähiriten, ihr Lehrsystem und ihre Ges- 
chichte, Leipzig 1884, 250 pp. reste fondamental. Voir aussi l'article 

| "al-Zähiriya" (R. STROTHMANN) de E.I. 1, IV, 1259-1260. Le Zähirisme 

| entre en décadence au Ve/XIe s. et se fond dans le Hanbalisme et le 

Safi“ isme, malgré des survivances jusqu'au VIlle/XIVe s. Cf. G. MAKDISI, 

Ibn‘Aqïl... op.cit. supra n. 133, p. 278-281 pour le Zähirisme à Bagdad. 


264 


Histoire de la théologie musulmane 


(165) 


(166) 


(167) 


(168) 


(169) 


IBN HAZM, K. ibtäl al-qiyas wa-l-ra'y wa-l-istishän wa-l-taqlid wa- 
l-taftil, résumé dans Mulahhas Ibtäl al-qiyäs, etc. éd. S. Afdani, 
Damas 1960. Pour la méthodologie d'Ibn Hazm, voir la thèse de Roger 
ARNALDEZ, Grammaire ‘et théologie chez Ibn Hazm de Cordue, Paris, 
Vrin, coll. "Etudes musulmanes" 3. 1956, 335 pp., ici 165-193; 217- 
248; et George F. HOURANI, "Reason and Revelation in Ibn Hazm's Ethi- 
cal Thought", dans Islamic Philosophical Theology, ed. P. Morewedge, 
State University of New York Press, Albany 1979, 142-164: article 
approfondi sur la méthodologie générale d'Ibn Hazm à partir de sa 
pensée éthique. 


D'où le titre de la thèse de R. ARNALDEZ: Grammaire et théologie... 


Ibn Hazm n'a pas de traité de théologie indépendante. On trouve au 
début de son grand ouvrage de fiqh, le K. al-mahall3, 11 vol. Le Cai- 
re 1929-1934, une “aqïda qui résume ses positions. Elle est à complé- 
ter par les multiples prises de position dans ses autresouvrages de 
droit, d'hérésiographie (cf. infra note 168) et dans ses Rasa'il (15) 
éditées avec introd. et notes par Ihsän RaSid ‘Abbäâs, Le Caire, Makt. 
Hanÿi 1954, 28 + 188 pp., notamment les épîtres 1 et 3. 


Nombreuses éditions plus ou moins anciennes, ces dernières en marge 
de l'ouvrage similaire de Sahrastäni, K. al-milal wa-l-nihal. Derniè- 
re édition: par “A.R. Amïra et Md Ibrähim Nasr, Dijedda, Barikat Mak- 
tabaät “Ukkäz, li-l-naër wa-l-tawzi®, 5 tomes, 1983; presque entière- 
ment traduit en espagnol par Miguel Asin PALACIOS, Abenhazam de Cdr- : 
doba y su historia critica de las ideas religiosas, Madrid, 5 tomes, 
1927-1932: le premier tome expose la vie, l'oeuvre et la pensée d'Ibn 
Hazm, avec une curieuse explication de son caractère à partir de son 
expérience d'enfant mêlé aux femmes dans le hammäm. À ce compte, tous 
les musulmans... et quelques autres, devraient être des névrosés. 
Les quatre tomes suivants sont la traduction, parfois "christianisan- 
te", selon l'habitude de M.A. Palacios. Une oeuvre similaire, peu 
connue mais qu'on nous dit plus importante que le Fisal a commencé 
à être éditée,K. al-usül wa-l-funün, éd., introd. et notes de Md°Atif 
al-“Iräqi, Suhayr Fathalläh Abü Wäfiyya et Ibr. Hiläl, Le Caire, Makt. 


al-Nahda t. I, 1978, 131 + 268 pp. 


Voir un exemple typique, traduit en français, dans R. CASPAR et J.M. 
GAUDEUL: "Textes de la Tradition musulmane concernant le tahrif (fal- 
sification) des Ecritures" dans ISCH 6(1980) 61-104, ici 78-82. Sur 
sa critique du christianisme, voir R. ARNALDEZ, Grammaire et théolo- 
gie... (op.cit. supra n. 165) 305-313 et Ignazio DI MATTEO, "Le pre- 
tese contradizioni della S. Scrittura secondo Ibn Hazm" dans Bessa- 
rione (Roma) 27 (1923) 77-127. 
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(170) 


(171) 


(172) 


(173) 


On retrouve cette polémique hargneuse dans un traité apologétique: 
K. al-Radd ‘alä Ibn al-Niÿrila al-Yahüdi (wa rasä'il uhrä) éd. Ihsän 
‘Abbäs, Le Caire, Där al-‘urüba 1380/1960, 247 pp.,déjà éditée par 
le même dans Rasä'il (éd. citée supra n. 167) n°5.C'ést une virulente. 
réponse à un ministre juif de l'émir de Grenade, qui avait fait état 
de contradictions dans le Coran. Signalons, à l'occasion de ces polé- 
miques, une étude qui, malgré son titre, ne concerne pas directement 
Ibn Hazm: c'est la thèse de Abdel Majid TURKI, Polémiques entre Ibn 
Hazm et Bäëi sur les principes de la Loi musulmane; essai sur le lit- 
téralisme Zähirite et la finalité mälikite. Alger, SNED 1976, 468 
pp. Il s'agit essentiellement du débat sur la licéité et l'utilité 
du qiyäs entre l'école malékite, prédominante en Andalus et le Zähi- 


risme nouvellement importé et représenté par Ibn Hazm. Mais, s'il 
est vrai que les deux champions, Ibn Hazm pour la zähirisme et Bäÿi 
pour le malékisme, se sont effectivement affrontés en une série de 
controverses organisées à Majorque par le gouverneur de l'Île en 439/ 
1047, on ignore ce qu'ils se sont dit et.. A.M. Turki le reconstitue 
à partir des traités parallèles des deux auteurs sur les sources du 
droit (usül al-fiqh). Pour Ibn Hazm, son K. al-Ihkäm fi usül. al-h- 
kan, éd. A.M. Säkir, 8 vol., Le Caire 1925-1927. Voir recension de 
D. GIMARET dans Arabica 27(1980) 194-198. 


Ed. Lévi-Provençal, Le Caire, Där al-Ma“ärif 1948, 11 + 524 pp. arabe. 


Sur Ibn Taymiyya, l'ouvrage essentiel est Henri LAOUST, Essai sur 
les doctrines sociales et politiques de Tag al-dïn Ahmad b. Taymiyya, 
Le Caire, I.-F.A.O. 1939, depuis longtemps épuisé. Voir l'excellent 
article, très substantiel et que nous avons résumé, de H. LAOUST dans 
E.I. 2.1III, 976-979. Voir aussi H. LAOUST "La biographie d'Ibn Tay- 
miyya d'après Ibn Katir", dans B.E.0. 9(1942-1943) 115-162. Du même 
auteur, "Le Hanbalisme sous les Mamlüks Bahrides", art. cité supra 
n. 142. Et Les Schismes de l'Islam, Paris, Payot 1965, 266-272. 


Plusieurs éditions: Le Caire, Büläq, Matb. Amiriyya 1321/1903-13224 
1904: 4 tomes en 2 volumes: 276 + 262 + 278 + 300 pp., la plus sou- 


vent citée. Edition récente: par Md Raëad Sälim, Le Caire, Makt. Dar 


al-*Urüba t. I (1382/1962) 415 pp. Les autres tomes ne semblent pas 

avoir suivi. M.R. Sälim se consacre à l'édition critique des oeuvres 

complètes d'Ibn Taymiyya, divisées en oeuvres majeures et oeuvres 

mineures, et actuellement à ces dernières. IL a publié un ensemble 

de 16 petits traités, Gämi“ al-rasä'il, Le Caire, Matb. al-Madäni 1389/ 
1969, 388 pp., portant surtout sur la théologie et le soufisme (juge- 

ment sur Halläg...). On trouvera dans l'article de H. LAOUST, E.I. 

2,. III, 978A, les références aux éditions anciennes des Masaä'il, 

Rasäâ'il et Fatäwa. Voir Annexe n° 45. 
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(174) 


(175) 


(176) 


(177) 


(178) 


(179) 


(180) 


(181) 
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C£. supra p. 209 


Voir l'étude essentielle de D. GIMARET, "Théories de l'acte humain 
dans l'école hanbalite", art. cité supra note 151, ici 165-178. Etude 
basée sur le Minhäg al-sunna et la Risäla fi l-iräda wa 1-amr, dans 
Magmü*at al-rasä'il al-Kubrä, Le Caire 1323/1906, I, 350-370. Il fau- 
drait y ajouter la Risäla fIT 1l-qadä wa-l-qadar, éditée séparément 
par Md.‘Abdalläh al-Sammäm, Le Caire, Matb. Ansär al-Sunnat al-hadita 
1963, 16 pp. ‘ 


Voir supra p. 214. 


Voir D. GIMARET, “Théories...", art. cité n. 175, p. 166, avec réfé- 
rences au Minhäg... Ibn Taymiyya affirme que cette thèse mo“tazilite 
est celle des sunnites et se réjouit de cet accord. De son côté, Ch. 
BOUAMRANE pense que, refusant la fatalité, Ibn Taymiyya, et même 
“l'école hanbalite", rejoint le motazilisme. cf. Le problème de la 
liberté humaine dans la pensée musulmane (solution Mu‘tazilite), 
Paris, Vrin, Coll. "Etudes musulmanes" 20. 1978, 377 pp. ici p. 115, 
avec référence au Maÿmu‘at al-rasä'il. 


D. GIMARET, "Théories...", art. cité n. 175, p. 178. 


Le traité de droit public d'Ibn Taymiyya, K. al-siyäsat al-6ar‘iyya 
fT isläh al-rà°i wa-l-ra*iyya, a été édité à Bombay (1888) et au Cai- 
re (1322/1905). Il a été traduit en français, avec introd. et notées, 


par H. LAOUST, Le traité de droit public d'Ibn Taimiya, Beyrouth, 
PIFD 1948, XLVIII + 223 pp. 


Edition ancienne: Le Caire, Matb. al-Nil 1322/1905, 4 tomes en deux 
volumes, de 300 à 400 pp. chaque tome. Nouvelle édition: Le Caire, 
Matb. al-Madäni 1959-1965, 4 tomes de 300 à 400 pp. Analyse: G.C. 
ANAWATI, "Polémique, apologie et dialogue islamo-chrétiens. Positions 
classiques .et positions contemporaines" dans Euntes docete (Rome, 
Urbaniana) 22(1969) 375-452, ici 407-411. I. DI MATTEO, Ibn Taymiyya 
Palerme 1912; Abdelmajid CHARFI, "Bibliographie du dialogue islamo- 
chrétien" 4e partie, ISCH 4 (1978) 257-258, qui prend aussi en compte 
4 äutres traités d'Ibn Taymiyya contre ou au sujet du christianisme. 
Gérard TROUPEAU a présenté et traduit en français le début de la Ille 
partie du Gawäb sahih: "Ibn Taymiyya et sa réfutation d'Eutychès", 
dans B.E.0. 30 (1978) 209-220. Ibn Taymiyya cite longuement des frag- 
ments des Annales d'Eutychès (Saïd Ibn al-Bitriq), patriarche melki- 
te d'Alexandrie (m.941), et réfute sa christologie. Voir Annexe n° 46 


Plusieurs auteurs relèvent pourtant sa tolérance. Cf. I. GOLDZIHER, 
Le dogme et la loi de l'Islam, tr. fr. Paris, Geuthner 2e éd. 1958, 
p. 279 n. 154; G. MAKDISI, "L'islam hanbalisant" dans R.E.I. 43(1975) 
62-63. 
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(182) Voir l'article trop bref d'H. LAOUST dans E.I.2, III, 845-846. 


(183) Ed. Md Hämid al-Fiqi, Le Caire, Matb. al-Sunnat al-Muhammadiyya, 3 
tomes (530 + 520 + 523 pp.) 1375/1955-56. Sur ‘Abdalläh Ansäri, voir 
l'article "al- Ansäri al-Harawi" dans E.I.2, I, 531, de S. de BEAU- 
RECUEIL, le spécialiste de ce mystique. 


(184) Voir supra n. 150. Sur Ibn Raÿab et les autres disciples d'Ibn Tay- 
miyya, voir la fin de l'art. "Ibn Taymiyya" d'H. LAOUST dans E.I.2, 
III, 979 et, du même auteur, les articles cités supra n. 172. 


(185) Bibliographie sur le Wahhäbisme: 


Henri LAOUST, art. "Ibn ‘Abd al-Wahhäb" dans E.I.2, III, 699-700; 
IDEM, Essai sur les doctrines... d'Ibn Taymiyya (op.cit. supra n.172), 
506-540; IDEM, Les schismes dans l'Islam, Paris, Payot 1965, 321-332. 
D.S. MARGOLIOUTH, art. "Wahhäbïiya" dans E.I.ie éd. 1144-1148 ;H.LAMMENS, 
L'Islam, Beyrouth, Impr. Cath.1944 (3e éd.), 235-243; P. RONDOT, L'Is- 
lam et les musulmans d'aujourd'hui, Paris, éd. de l'Orante 1958, I, 
235-237. FAZLUR RAHMAN, Islam, Londres, Weidenfeld and Nicholson 1966, 
196-201. Adel-Théodore KHOURY, Un modèle d'Etat islamique: l'Arabie 
Saoudite, tome II de Tendances et courants de l'Islam arabe, München, 
Kaiser Verlag et Mainz, M. Grünewald V. 1982, 175 pp.; pour la situa- 
tion actuelle du Wahhäbisme, voir aussi P. RONDOT, "L'Islam sunnite 
en Arabie: le puritanisme wahhäbite", dans La Péninsule arabe aujourd'- 
hui, collectif, sous la direction de Paul BONNENFANT, Paris, Editions 
du CNRS, 2 tomes, ici I, 39-58. 


(186) Nombreuses éditions populaires, p. ex. Le Caire 1970; ce petit traité 
a été plusieurs fois repris dans des Magmü‘at édités par les Wahhäbi- 
tes en Arabie Séoudite. 


(187) Sur les Ihwän et leurs coopératives agricoles, voir E.I.2, art. "al- 
Ikhwän", III, 1090-1095 (G. RENTZ), compléter la bonne bibliographie 
avec Lawrence GOULDRUP, "The Ikhwan Movement of Central Arabia" dans 
Arabian Studies 6(1982) 161-169. Cette revue, publiée à Londres (Mid- 
dle East Centre - University of Cambridge) par R.B. Serjeant et R.L. 
Bidwell et financée par l'Arabie Séoudite, est entièrement consacrée 
à des études sur l'Arabie ancienne et moderne. Voir aussi n.189. 


(188) Sur ce courant wahhabite en Afrique occidentale, voir Lansiné KABA, 
The Wahhabiyya Islamic Reform and Politics in French West Africa, 
Northwestern University Press ÆEvanston, Ill. USA, 1974, 285 pp., 
et les observations de Jean-Louis TRIAUD, dans O0. Carré (éd.), L'is- 
lam et l'Etat dans le monde d'aujourd'hui, Paris, P.U.F. 1982, 260 
pp., ici 254-255, et de J.R. de BENOIST, ‘Tendances actuelles de 
l'Islam en Afrique de l'Ouest", dans Etudes (Paris) déc. 1983, 667- 
682, ici 674. 
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CHAPITRE X 


LA RENAISSANCE ET L'ISLAM CONTEMPORAIN (XIXe-XXe siècles) 


A partir du XVe siècle, les Turcs Ottomans (al-“Utmäniyya) éten- 
dent progressivement leur emprise sur tout le monde arabo-musulman. 
Constantinople a été prise aux derniers byzantins en 1453 et est deve- 
nue Istanbuül, la capitale du nouveau califat ottoman. La Syrie et 
l'Egypte passent sous la domination ottomane en 1516, année où le 
dernier Mamelouk circassien est vaincu et tué. Les Ottomans installent 
dans les provinces des gouverneurs et des détachements militaires, qui 
donnent naissance à une caste aristocratique turque, se juxtaposant 
aux couches sociales locales. Ils sont sunnites, hanéfites en figh et 
aë“arites-mäturidites en kaläm. Mais l'AS farisme-Mäturïdisme, bien que 
— ou parce que - protégé par le pouvoir ottoman, dépérit peu à peu, 
comme toute l'activité intellectuelle sous ce régime militaire, et entre 
dans la période de ‘conservatisme figé" (Sumüd, engourdissement). 


L'étincelle qui va provoquer le mouvement de "Renaissance" 
(nahda) est le débarquement à Alexandrie, le ler juillet 1798, de l'ex- 
pédition française en Egypte, voulue et commandée par le général Bo- 
naparte. L'occupation française sera brève: moins de trois ans, et se 
terminera par la capitulation du général Belliard au Caire le 27 juin 
1801. Mais elle laissera des traces profondes. 


D'abord, elle révèlera au monde musulman sa propre fragilité, 
son infériorité devant la puissance conquérante de l'Occident "'chré- 
tien'', et donc la nécessité de réformer les sociétés musulmanes en pro- 
fondeur, dans les domaines militaire, institutionnel, social, culturel 
et finalement religieux, pour leur redonner leur splendeur d'antan et 
les rendre compétitives face à l'Occident. 


Le moyen le plus direct est d'emprunter à l'Occident ses pro- 
pres armes, militaires et culturelles. Plus encore qu'un arsenal pro- 
pre à fournir des moyens de défense contre lui, l'Occident séduit par 
les valeurs nouvelles qu'il représente. Déjà, Bonaparte avait amené 
dans 5ses bagages des équipes de savants, des ingénieurs, des méde- 
cins et même une troupe de théâtre. L'institut d'Egypte est fondé dès 
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le 21 août 1798 et les Egyptiens fréquentent sa bibliothèque (1). En- 
suite, au cours du XIXe siècle, l'invasion culturelle de l'Occident, 
principalement ce qu'on a appelé le ‘courant français" (le courant an- 
glais prédominant en Inde), va se poursuivre et se développer par de 
multiples canaux et sous diverses formes. C'est toute l'idéologie des 
Lumières, les idéaux de la Révolution française (liberté - égalité - 
fraternité), ceux du scientisme et du rationalisme du XIXe s., qui 
vont envahir l'aire musulmane (2). 


Devant cette invasion, trois attitudes sont possibles:le rejet pur 
et simple, comme feront la plupart des Cheïkhs des Grandes Mosquées et 
— en partie seulement - les mouvements dits "intégristes"; l'acceptation 
pure et simple, qui sera l'attitude de ceux qu'on appellera les ‘'libé- 
raux''; et le compromis sélectif, qui accueillera les idées occidentales 
compatibles avec l'islam et susceptibles de le réveiller". Ces trois 
attitudes étaient déjà cèlles du monde musulman lors de la première 
intrusion d'une culture étrangère, celle de la pensée hellénistique aux 
Ville/IXe siècle, avec le hanbalisme, la falsafa et le mo“ tazilisme. 
C'est encore le cas aujourd'hui avec les trois courants qu'on discerne 
schématiquement: l'intégrisme, le modernisme et le réformisme. 


L'histoire de ces deux siècles est riche d'événements. Les au- 
teurs marquants sont nombreux et les courants foisonnants. Renvoyant 
aux études d'ensemble le lecteur désireux d'approfondir ses connais- 
sances (3), nous nous limiterons ici à esquisser les grandes lignes 
de l'invasion de l'Occident au XIXe siècle, avant de présenter les 
trois grands réformistes: Afgant, ‘Abduh et R. Ridä, en réservant une 
section spéciale à l'islam indien. Puis, nous présenterons les courants 
actuels de l'islam et les thèmes principaux des recherches contempo- 
raines. 


A. LA RENAISSANCE (nahda). L'ISLAM ET L'OCCIDENT 
1. L'Egypte des Khédives (1805-1914) et la Tunisie sous les Ottomans 


Les Français à peine partis, la confusion règne en Egypte, avec 
les luttes entre les Ottomans, les derniers Mamelouks, les Anglais... 
Muhammad “AIT (Mehmet Ali) (1769-1849), un Albanais au service des 
Ottomans, massacre les Mamelouks, chasse les Anglais et se fait recon- 
naître Walt (''vice-roi'" en langues européennes)(4), très indépendant 
et souvent adversaire d''Istanbül.Ce véritable ‘fondateur de l'Egypte 
moderne'' comprend vite la nécessité de moderniser l'Egypte en faisant 
appel aux techniques et aux sciences européennes. En 1820, il envoie 
à Paris une ‘mission égyptienne" (al-bafta I1-misriyya), formée d'offi- 
ciers et à but militaire et scientifique. Elle durera jusqu'en 1870. 
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11 fonde des écoles militaires au Caire et à Alexandrie avec des ins- 

tructeurs français, l'Ecole de Médecine dirigée ensuite par Clot-Bey, 

l'Ecole française de droit. La réorganisation de l'armée est confiée 

dès 1819 au capitaine Sève, qui se fait musulman et devient célèbre 
| sous le nom de Sulaymän Pacha. Il crée des manufactures d'armes, 
| des chantiers maritimes, des écoles où l'on enseigne le français. 


C'est lui aussi qui invite les congrégations religieuses fran- 
çaises, masculines et féminines (Jésuites, Frères, Dames du Sacré- 
Coeur, de la Mère de Dieu, etc.) à venir ouvrir des collèges où sera 
formée pendant un siècle et demi l'élite dirigeante musulmane et chré- 
tienne. L'enseignement était purement français; dire un mot d'arabe 
méritait une punition. Les protestants anglo-saxons créeront aussi 
leurs écoles et l'Université Américaine du Caire. Le même phénomène, 
encore plus ancien, s'était produit au Liban et dans les autres pays 
du Proche-Orient. Les successeurs de Muhammad “AIT infléchiront ou 
renforceront cette orientation européenne: <Abbäs I HilmT (règne 1848- 
1854) y est hostile, Saïd (1854-1863) et surtout Isma°tl (1863-1879: 
le canal de Suez 1869) l'accentueront. On a pu dire que jamais au- 
tant que sous les Khédives l'Egypte a été européanisée-francisée. 
Dans les cercles de la bourgeoisie et de l'aristocratie, et encore à 
la cour du roi Färüq, on ne parlait que le français (ou le turc). 
L'arabe était proscrit. 


L'auteur le plus représentatif et le plus influent de cette pé- 
riode est le cheikh Rifä*a Räfi® al-TAHTAWT (1801-1873). Curieux iti- 
néraire que celui de cet azharien envoyé à Paris par Muhammad ‘AIT 
comme ‘'aumônier'' (imäm) de la mission militaire en 1826. Il y reste 
quatre ans. Il apprend le français, s'enthousiasme pour les institu- 
tions, la littérature (Racine) et surtout la pensée philosophique fran- 
| çaise: Voltaire, Rousseau, Condillac, Montesquieu. De retour en Egypte, 
il consacre le reste de sa vie à faire connaître cette pensée, soit à 
travers ses mémoires parisiens (5), soit par les nombreuses traduc- 
tions en arabe d'auteurs français: Voltaire, Montesquieu, Fénelon (son 
Télémaque, Mawäqi* al-ahläq fi ahbär Tilimak, où il voit un modèle 
d'éducation), mais aussi le Code civil français (al-Qänün al-madant 
| al-firansäwi), ainsi que des ouvrages de science militaire, d'histoire 
| et de géographie. Dans ses oeuvres de réflexion personnelle, il propo- 
| se de réformer la Sarï‘a sur le modèle des codes européens, de géné- 
raliser l'enseignement, pour les filles comme pour les garçons, de 
donner une instruction scientifique à Al-Azhar, de donner la priorité 
au progrès économique, etc. Il est le premier à faire la théorie de 
la nation (Watan: le mot apparaît avec lui) égyptienne et de son hé- 
ritage pharaonique (6). 
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TahtäwT, qui voyait en la France la norme de la civilisation, refu- 
sait son rationalisme anti-religieux. Au cours du siècle et au XXe siè- 
cle, en Egypte et au Proche-Orient, les courants agnostiques et athées 
européens s'introduiront: lé pur rationalisme de Nietzsche et Renan: 
le scientisme de Comte, Jules Simon et Darwin, le marxisme, etc... 
Nous les retrouverons. Mais ce ne sera le cas que de quelques indivi- 
dus. Plus diffus sera le déisme rationalisant. Et le courant européen 
ne fera que s'accroître, notamment grâce à la fondation de l'Univer- 
sité libre du Caire (1908) rivale d'Al-Azhar, où enseigneront les meil- 
leurs des Orientalistes de l'époque: Goldziher, Nallino, Santillana, 
Massignon, etc... Elle devint université d'Etat en 1924. De même, 
l'imprimerie (la première, celle de Bülaq, est fondée dès 1822) diffu- 
sera les idées nouvelles, notamment grâce à la presse, périodique 
puis quotidienne, souvent fondée par des chrétiens syro-libanais qui 
émigrent en Egypte à partir de 1870. C'est le cas du quotidien Al- 
Ahräm, fondé par les frères Taqlà en 1875, du Muqattam de Farid 
Nimr et Yaqub Sarrüf (1889) et du mensuel correspondant, Al-Muata- 
taf (1876-1952), qui, avec Al-Gämi“ a de Farah Antuüun, furent les dif- 
fuseurs du scientisme (7). . 


Le courant européanisant est représenté par de nombreux au- 
teurs: On pourra les retrouver dans les ouvrages cités en note 3, no- 
tamment Ahmad Lutft 1-Sayyid (m. 1963), "l'éducateur de sa généra- 
tion", longtemps recteur de l'Université du Caire, promoteur de la 
philosophie grecque et occidentale (Kant, Voltaire, Rousseau)... Ce 
courant trouve son sommet et son symbole avec Tähä Husayn (1889- 
1973), du moins le Tähä avant 1952, et son célèbre ouvrage Mustaqg- 
bal al-taqäfa ff Misr (1938, 2 vol.)(8), dans lequel il revendique 
l'appartenance de l'Egypte au monde méditerranéen et occidental. Le 
renversement de cette tendance est radical à partir de 1952 et surtout 
1956 (guerre du canal de Suez et ré-arabisation par le régime de 
Gamäl ‘Abd al-Näsir, Nasser). | 


Sous le régime ottoman, un pays du Maghreb, la Tunisie, a 
suivi une évolution très semblable à celle de l'Egypte. Comme elle, 
elle est semi-indépendante de la Sublime Porte, avec la dynastie des 
beys husseynides. Menacée d'abord par le Dey d'Alger, et infiltrée 
économiquement par la France, qui occupe l'Algérie à partir de 1830, 
elle comprend la nécessité de se moderniser militairement, économique- 
ment et culturellement. Une école militaire avec instituteurs français 
est fondée au Bardo en 1840 par Ahmad Bey et son vizir Mustafa 
Khaznadär. Un poète et homme de lettres, Mahmüd Qäbädü (1813-1871) 
plaide pour l'introduction des sciences et des langues européennes 
dans l'enseignement. Mais le principal moderniste parallèle et parfois 
antérieur à Tahtäwï, fut le général et ministre Khayr al-dfîn (1822- 
1890 à Istanbul), aidé de son ami Muh. Bayram V (1840-1889 en 
Egypte). Le premier, un mamelouk tcherkesse né dans le Caucase et 
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venu à Tunis en 1839, fit carrière dans l'armée et fut envoyé en 
mission à Paris, où il fit plusieurs séjours et apprit le français jus- 
qu'à en faire la langue de plusieurs de ses ouvrages("A mon fils'”,..). 
Devenu ministre il se fit le promoteur de réformes radicales en Tuni- 
sie sur le plan institutionnel: d'abord le ‘Pacte Fondamental'" (‘ahd 
al-amän 1857), puis la Constitution (dustür 1861) qui limitait les pou- 
voirs du Bey et instaurait un Grand Conseil nommé par le Bey. Il 
réforme aussi la justice, en introduisant des éléments du Code civil 
français, les finances dégradées par la gestion désastreuse de M. 
Khaznadär. {il échoue et démissionne de 1862 à 1869), l'économie et 
notamment les habous, et fonde en 1875, avec M. Bayram le collège 
Sadiki (al-Sädiqiyya, du nom du Bey régnant: Md al-Sädiq 1859-1882) 
où sont enseignées, avec la langue et la littérature arabes, les scien- 
ces modernes et les langues étrangères, notamment le français. C'est 
ce collège qui formera l'élite dirigeante qui mènera, avec H. Bourgui- 
ba, la Tunisie à l'indépendance (1955-1956). La Tunisie indépendante 
tentera de généraliser à l'échelle de toute la population le système 
bilingue et biculturel de Sadiki. Khayr al-din, tombé en disgrâce en 
1877, est invité à Istanbül en 1878 par le sultan Abdülhamiïd II et 
devient grand-vizir. Il démissionne au bout de huit mois, convaincu 
que l'autoritarisme de Abdülhamïd s'opposait au système parlementaire 
qu'il préconisait. Il vit alors dans sa retraite à Istanbul jusqu'à 
sa mort en 1890. 


Il a exposé 5ses idées réformistes dans son ouvrage majeur: 
Aqwam al-masälik fT ma®rifat ahwäl al-mamaälik (9). S'il reste fidèle 
à l'Umma et au califat ottoman, il veut rénover l'Etat musulman en 
s'inspirant de l'Occident. Les causes du progrès en Occident ne sont 
pas liées au christianisme; elles sont conformes aux principes de 
l'islam: la raison et la science. De même, l'idée de nation (watan) 
n'est pas contraire à celle de l'Umma. Pour retrouver la puissance 
militaire, il faut réformer l'économie, donc l'éducation, donc l'Etat, 
qui sera basé sur la justice et la liberté d'opinion et de la presse. 
Le pouvoir doit rendre compte devant un parlement et la 8arït‘a doit 
être réformée selon le principe du bien commun (maslaha) par des 
“ulamä' ayant bénéficié d'une formation moderne; la Sara doit évo- 
luer selon les lois du changement en fonction des époques et des cir- 
constances. 


2. Les réformes ottomanes: les Tanzïimät. 


L'Empire ottoman, de son côté, était entré, au XIXe s., dans 
sa dernière période de décadence qui, malgré des essais de réforme, 
le mènera à sa disparition en 1924. Il est assailli de toute part, de 
l'extérieur par les grandes puissances, surtout la Russie, avec la- 
quelle il est presque continuellement en guerre et qui lui enlèvera 
la plupart de ses possessions balkaniques: Roumanie, Bulgarie, 


264 Histoire de la théologie musulmane 


TT ee + dm 


Serbie... tandis que la Grèce obtient son indépendance en 1829, après 
le désastre de Navarin (1827). La France et la Grande-Bretagne se 
rangent parfois de son côté, comme lors de la guerre de Crimée (1854- 
55), mais s'ingèrent dans ses affaires intérieures, soit au nom des 
Capitulations (10), soit, à partir de 1876, comme membres du Conseil 
de la Dette oftomane, l'Empire ayant déclaré banqueroute. Des pro- 
vinces entières se déclarent indépendantes (l'Egypte des Khédives, 
la Syrie d'Ibrähim, l'Arabie wahhäbite...) et même l'affrontent en 
des guerres sanglantes. La colonisation prendra le relais (la France 
en Algérie en 1830; la G-B en Egypte en 1882 et dans le Golfe Persi- 
que). Le nationalisme arabe conteste, à des degrés divers, l'autorité 
des Turcs ottomans. La &uerre de 1914-1918, dans laquelle l'Empire 
ottoman se range avec retard (nov. 1914) et réticence aux côtés des 
Empires centraux (Allemagne; Autriche-Hongrie) contre l'Entente des 
Alliés, lui portera le coup fatal. La capitulation et le traité de Sè- 
vres (1920) démembrèrent l'Empire, réduit à une petite Turquie d'Eu- 
rope et à une partie de l'Asie Mineure, et suscitèrent la révolte de 
Mustafä Kémäl Atatürk, qui reconquit toute l'Asie Mineure, abolit le 
sultanat (1922), et proclama la République turque, démocratique et 
laïque. Le califat, devenu purement spirituel en 1922, fut à son tour 
aboli le 3 mars 1924 (11). 


L'''homme malade ' du XIXe s. a pourtant essayé de se réformer 
et de se moderniser. Après les tentatives avortées des sultans Sélim 
III (1789-1807) (réformes militaires, en particulier de l'artillerie, 
avec des instructeurs envoyés par Napoléon, financières et administra- 
tives) et Mahmüd II (1808-1839): renforcement de l'Etat avec le mas- 
sacre des Janissaires (1826)... la période des réformes appelées Tan- 
zimät, commence en 1839, sous Abdülmagid (1839-1861) avec le Hatt-i 
SarTf (ou Hatt-i Humäyün: firman écrit par le calife) de Gülhäni; elle 
se poursuit avec celui de 1856, dont les auteurs sont respectivement 
les Grands - vizirs. AIT PaËëa etFuad Päëä; elle culmine avec la Cons- 
titution (düstür) ottomane de 1876, due à Midhat PAäéa, leader du 
mouvement Jeunes Turcs; elle prend fin en 1880, avec le retour à 
l'autoritarisme de Abdülhamid II (1876-1909), le ‘sultan rouge" (à 
cause du massacre des Arméniens en 1894-1896), qui abroge la Consti- 
tution et fait régner le ‘'despotisme'" (istibdäd)} avec censure, espion- 
nage.... Il fut destitué en 1909 par les Jeunes Turcs qui remettent 
en cours la Constitution de 1876 et prônent le parlementarisme, le 
pan-turkisme et le pan-islamisme (12). 


Le modèle des sultans et des Grands Vizirs réformistes était 
l'Etat européen et notamment la France, aveë ses institutions, son 
parlementarisme (ici nommé ou élu), son administration, ses codes ci- 
vils (napoléoniens) pour le commerce, le régime foncier, les finances 
et les banques et même le code pénal. Le Code civil (magalla - meÿel- 
le-i ahkäm-i ‘adliyyé) en 16 livres a été promulgué entre 1869 et 1876. 
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L'idéal est l'Etat unitaire et centralisé. Mais les résistances des pro- 
vinces contraignirent à une large décentralisation. De même, l'égali- 
té de tous les citoyens, turcs ou arabes, musulmans ou chrétiens, ne 
fut pas toujours appréciée par les ‘’minoritaires"', qui y virent surtout 
la suppression de leurs "privilèges" (tribunaux confessionnels, exemp- 
tion du service militaire...}). Ainsi, l'Etat ottoman au XIXe s. et au 
début du XXe est, pour les sujets de l'Empire, arabes ou non, musul- 
mans où non, à la fois un recours et un espoir par ses réformes par- 
fois audacieuses et un régime tyrannique et décadent dont il faut se 
libérer, par son centralisme et surtout le despotisme de Abdülhamtd. 


Va Le nationalisme arabe et le rôle des chrétiens (13). 


Les arabes n'avaient jamais bien accepté d'être dominés par les 
Turcs, même devenus musulmans. L'affaiblissement de l'empire ottoman 
et la diffusion des idéaux de l'Occident: la patrie, le nationalisme, 
la démocratie, la laïcité, la liberté d'opinion et de la presse... vont 
susciter un puissant mouvement en faveur de l'indépendance de la 
nation - ou des nations - arabe(s). Il prendra de multiples formes, 
selon le rôle reconnu ou non au califat ottoman, selon la place assi- 
gnée à l'islam dans le passé et le devenir des Arabes, selon l'attitu- 
de envers l'Occident, selon la conception même de la nation arabe, 
qui peut rejoindre le pan-islamisme (R. Rida, Sakïb Arslän), se li- 
miter au pan-arabisme (les Syro-libanais en général) ou se restrein- 
dre à un pays et à ses racines pluri-millénaires: pharaonisme en 
Egypte, phénicianisme au Liban... 


Les chrétiens arabes joueront un rôle d'initiateurs dans ce mou- 
vement. Ils ne sentent guère liés au califat ottoman. Ils ont été for- 
més dans les écoles confessionnelles, surtout catholiques, imprégnées 
de la langue et de la culture occidentale, surtout française (il leur 
arrive d'écrire directement en français). Et ce sont en général des 
laïcs et des laïcistes, en rupture parfois violente avec leur confes- 
sion (tä'ifa) et sa hiérarchie ecclésiastique oppressante (14). I1 n'est 
pas étonnant que leur itinéraire intellectuel et spirituel prenne la 
forme d'un ‘'désaveu"” (15) de leur communauté et même de leur reli- 
gion. Beaucoup se rallieront au protestantisme, autour du Syrian Pro- 
testant College, fondé en 1866 à Beyrouth et qui deviendra l'American 
University of Beirut (AUB) en 1919. Certains poursuivent leur évolu- 
tion, soit Vers le scientisme déiste ou agnostique (STblt Éumayyil, 
._ Louis SäbünëT, Ya“qüb Sarrüf, Adtb Ishäq, Farah Antün) soit vers 
un panthéisme syncrétiste (Amin Rayhäntï, Gubrän), soit vers l'islam, 
comme Ahmäd Faäris Sidyäq (1804-1887: passé au protestantisme en 1825 
et à l'islam en 1875)(16). Cas unique peut-être, ' mais plusieurs de 
ces chrétiens contestataires seront spirituellement, sympathisants de 
l'islam (Sabün£T, RayhänT tenté de s'y convertir, Sumayyil, F. Antün, 
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Gubrän). En tout cas, leur projet de nation arabe doit tenir compte 
de l'islam: c'est la religion de la majorité des arabes; la langue et 
la culture arabes sont imprégnées du Coran et de la pensée musulmane. 
Ils en feront donc un élément essentiel de la culture arabe ou une des 
composantes essentielles de la personnalité et du patriotisme arabe ou 
national (17). 


Le rôle des chrétiens arabes commence par la rénovation de la 
langue arabe classique, avec le cheikh Naäsif al-Yäziëi (1800-1871), 
le maître de l'arabe néo-classique, et ses fils Ibrähïm (1847-1906) et 
Halil (1856-1889) et sa fille Warda (1838-1924). Butrus BustänT (1819- 
1883), le ‘’mu‘allim"' (maître), un des piliers du Syrian Protestant Col- 
lege, eut aussi une influence considérable, grâce à son dictionnaire 
“"Muhit al-muhtt", son encyclopédie ‘“Dä'irat al-ma‘ ärif' et sa revue 
"Al-Ginän qu'il fonde en 1870. Pendant un siècle et jusqu'à nos jours 
la ‘'dynastie" des Bustänï, jusqu'à Fouad Ephrem, fondateur de l'Uni- 
versité Libanaise (1953), a continué ce service de la langue et de la 
culture arabes (18). 


Mais la double culture, arabe et française, des arabes chrétiens 
en a fait les véhicules principaux des idéaux de l'Occident en poli- 
tique, philosophie, sciences... Nous avons signalé leur rôle pour la 
diffusion de l'évolutionnisme de Darwin, Spencer, Büchner (Francis 
Marräë 1836-1873); Stblt Sumayyil (1860-1917) et le mensuel Al-Muqtataf 
de Ya“qüb Sarrüf (1852-1927) et Färis Nimr (1856-1951), qu'ils fondent 
.en 1876 à Beyrouth et transportent au Caire en 1885, où ils fondent 
aussi le quotidien Al-Muqgattäm en 1889; les deux publications dureront 
jusqu'en 1953. Un des plus audacieux, qui marqua la Renaissance 
égyptienne, fut le grec-orthodoxe Farah Antün (1874-1922). Originaire 
de Tripoli de Syrie (Liban aujourd'hui) et ayant reçu une formation 
éclectique, il émigre en Egypte en 1897 et fonde à Alexandrie sa re- 
vue Al-Gämi*a al- ‘utmäniyya, qui sera le support de ses idées non 
conformistes et qu'il emportera dans ses pérégrinations à New-York 
(1904-1908) et finalement au Caire jusqu'en 1910. Nourri de la pensée 
française, romantique (Bernardin de Saint-Pierre, qu'il traduit et com- 
mente), philosophique, critique et rationaliste: A. Comte, Jules Simon, 
E. Renan, dont il traduit La vie de Jésus et Averroës et l'Averroïsme 
(Ibn Ruëd wa-falsafatu-hu, Le Caire 1903), ainsi que Ainsi parlait 
Zarathoustra de F.Nietzsche, il est scientiste darwiniste, agnostique 
et promoteur du socialisme et de la laïcité de l'Etat. On le retrouvera 
dans sa polémique avec M.*Abduh et R. Ridä (19). 


On a relevé de nombreux cas où les écrivains chrétiens syro-li- 
banaïis, à partir de 1880, ont émigré en Egypte, où ils furent à l'ori- 
gine d'une grande partie de la presse et de l'édition, introduisant 
par là le ferment des idées occidentales et faisant de l'Egypte, pour 
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au moins un siècle, le centre principal de la Renaissance arabo-musul- 
mane. 1880: c'est l'année du retour au despotisme du Sultan Abdül- 
hamiïd Il. Si ces écrivains chrétiens (et aussi nombre de musulmans) 
fuyaient ce despotisme, ce n'était pas seulement à cause de leurs 
idées philosophiques et sociales subversives et réprimées par la censu- 
re. C'est aussi et surtout parce qu'ils étaient, pour la plupart, par- 
tisans du nationalisme arabe. 


La Syrie, qui au XIXe s. englobe les Etats actuels de Syrie, Li- 
ban, Jordanie, Palestine (et Israël), a toujours été et est encore le 
foyer du nationalisme arabe. Fondé par l'apport des idéaux occiden- 
taux de patriotisme, de nationalisme, de démocratie, de liberté et de 
laïcité, et trouvant appui dans le réveil de la langue et de la con- 
science’ arabes, le nationalisme arabe syrien croit d'abord trouver son 
avenir dans les réformes de l'Empire ottoman et le mouvement des Jeu- 
nes Turcs. Le raidissement de Abdülhamid IT l'oriente vers l'idéal 
d'une nation arabe indépendante. Son premier théoricien semble être 
“Abd al-Rahmän al-KawäkibT, né à Alep vers 1850, mort au Caire en 
1902. Son oeuvre maîtresse Umm al-qurä, est publiée sous le pseudo- 
nyme d'Al-Sayyid al-Furätt (le monsieur de l'Euphrate) en 1899, clan- 
destinement, puis en feuilleton dans le Manär de R. Ridä en 1902-1903. 
Il imagine un congrès de délégués des divers pays musulmans, de Tu- 
nis à la Mongolie chinoise, de l'Angleterre à l'Inde, pour rétablir le 
califat dans la famille des Quray, rassembler les pays arabes et ul- 
térieurement tous les paÿs musulmans. Dans son autre ouvrage, Taba'i 
al-istibdäd wa-masäri* al-isti‘bad ("Les caractères du despotisme et 
les luttes contre l'asservissement") Le Caire 1318/1900, qui reprend 
l'Esprit des lois de Montesquieu (1748) et Della Tirranide de V. Alfie- 
ri (1800) et qui vise sans le nommer le despotisme de Abdülhamïd II, 
il esquisse l'idéal de la patrie arabe qu'il appelle de ses voeux: un 
califat purement spirituel, un régime constitutionnel, avec un parle- 
ment devant qui les gouvernants sont responsables, des partis politi- 
ques, la liberté d'opinion et de presse (20). 


Les chrétiens arabes que nous avons cités tiennent à peu près 
le même langage, au moins pour la panarabisme, la démocratie et les 
libertés. Mais naturellement, ils insistent sur l'unité de langue, les 
racines communes entre arabes chrétiens et musulmans, l'égalité de 
tous les citoyens et souvent sur la laïcité de l'Etat. L'islam est inté- 
gré à l'arabisme comme élément essentiel de la culture arabe. Leur 
porte-parole le plus incisif est Négib Azoury (Nabïb al-‘Azürti)(m.1916 
au Caire), un Libanais maronite de “zür au Sud-Liban. En exil à 
Paris en 1904, il y fonde la "Ligue de la Patrie arabe" et y publie 
en 1905, en français, son ouvrage: Le Réveil de la nation arabe (21). 
Il y a une nation arabe, qui inclut les pays arabophones du Moyen- 
Orient (sans l'Egypte et le Maghreb}, et doit se libérer du despotisme 
turc, cause de tous les malheurs des arabes. L'indépendance de cette 
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nation arabe sera le fruit des luttes arabes de l'intérieur et de l'aide 
des Puissances européennes et surtout de la France (la Russie est un 
danger et Azoury voit naître un autre danger avec le projet sioniste). 
Chrétiens et musulmans y seront égaux; l'Etat arabe sera laïque, mais 
son ‘sultan sera musulman et un califat arabe essentiellement spirituel 
résidera à La Mekke, avec un domaine temporel comme le Pape au Va- 
tican. 


Le nationalisme arabe va continuer au XIXe siècle, se combinant 
ou s'opposant au panislamisme d'une part, aux nationalismes locaux 
d'autre part. Ses hérauts sont toujours syriens, musulmans et chré- 
tiens. Les plus importants parmi ces derniers sont Constantin Zurayq, 
grec-orthodoxe de Damas né en 1909, et Edmond Rabbath, grec-catholi- 
que d'Alep, né en 1906. Parmi les musulmans, il faut citer Kurd “AIT 
(1876-1953) de Damas, et surtout Säti*al-HusrT, "la voix de l'arabisme" 
né à San®aä' (Yémen) en 1880, où son père, originaire d'Alep, était 
juge. Il suit son père, fonctionnaire au service du califat ottoman, 
dans les villes de l'Empire où ses nominations le mènent, termine ses 
études supérieures à Istanbül en 1900, est nommé professeur à Jannina 
(Epire-Grèce) puis qâ'im-maqäm (gouverneur) de Monastir (Macédoine 
de Yougoslavie); participe à la révolution des Jeunes Turcs de 1908, 
puis reprend l'enseignement supérieur à Istanbül, où il fonde des éco- 
les normales. Après la première guerre mondiale, il se lie au prince 
Faysal, le fils du chérif de La Mekke, participe à sa brève royauté 
à Damas(1920),et le suit à Bagdad quand il devient le roi de l'Iraq 
(1921). Il le sert pendant vingt ans dans l'enseignement supérieur et 
quitte l'Iraq lors de la révolte de AIT al-Kiläant contre les Anglais 
(1941). Il s'occupe alors de la réforme de l'enseignement à Beyrouth, 
puis à Damas, sa patrie (1941-1944). À la fondation de la Ligue des 
Etats Arabes (1945), il y occupe, au Caire, de hautes fonctions dans 
ses institutions culturelles. Il meurt en 1968 à Bagdad où il était en 
mission. Sa bibliographie est considérable et concerne les divers as- 
pects de l'arabisme: la théorie du nationalisme arabe, la réforme de 
l'enseignement et la pédagogie, la sociologie, l'histoire des peuples 
arabes, etc...(22). 


Sur le plan politique, l'arabisme connaît une brève réalisation 
avec le ‘royaume arabe" de Faysal à Damas (7 mars - 25 juillet 1920). 
La Ligue des Etats Arabes, ou Ligue Arabe, représente assez bien son 
idéal, car elle regroupe le Liban "chrétien" et les Etats arabes musul- 
mans. On connaît ses difficultés et son impuissance. Mais ses organis- 
mes culturels (ALECSO, Institut des Manuscrits, etc...) sont actifs. 
Enfin, deux partis politiques, avec leurs ramifications, sont fondés 
sur l'arabisme: le Parti Populaire Syrien (PPS) d'Antoine Sa®äda (né 
en 1904 à Choueir, Liban, exécuté en 1949), ouvertement laïciste, et 
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le Bat (Baath) de Michel ‘Aflaq, Sälah al-dîn al-Bitar et ZakT ArsüzT, 
fondé en 1947, arabiste, socialiste et laïciste, dont les héritiers sont 
encore au pouvoir en Syrie et en Iraq (23). 


B. LA RENAISSANCE (nahda). LES TROIS GRANDS: 


Afgant, Abduh, Ridä 


Ces trois personnages, qui se sont relayés en Egypte de 1871 
à 1935, sont unanimement considérés comme les promoteurs et les chefs 
de file de la Renaissance musulmane. Ils sont pourtant très différents 
dans. leur caractère, leurs idées et le rôle qu'ils ont joué: Afgant 
fut un éveilleur et un agitateur, ‘Abduh un penseur et Ridä un apolo- 
gète prosélyte. 


1. AL-AFGANT (1838-1897) 


Celui qu'on reconnaît généralement, en Orient comme en Occi- 
dent, comme l'initiateur de la Nahda, le Hakim al-Sarq (le Sage de 
l'Orient), est un personnage difficile à saisir, dans sa vie, son rôle 
et sa pensée. Lui-même s'est d'ailleurs ingénié à brouiller les pistes, 
en se présentant sous des visages et selon des origines différentes 
suivant les circonstances et ses interlocuteurs: ‘"'Istanbüli' à son ar- 
rivée en Afghanistan, ‘'Afgani' en Egypte, persan en Iran... défen- 
seur de l'islam en Inde, réformateur,sinon révolutionnaire,en Egypte, 


libre penseur en Occident, notamment face à Renan qui est séduit... 


De plus, on ne le connaissait guère, jusqu'à ces vingt derniè- 
res années, qu'à travers la légende qu'il s'est forgé et qui a été 
vulgarisée par son disciple et héritier M.SAbduh dans 5es ‘Souvenirs 
(Mudakkirät) (24). Or, depuis 1963, une masse de documents privés 
ou secrets, ont été mis à jour et en partie publiés. C'est le cas d'a- 
bord des Documents...(25} publiés à Téhéran, avec le carnet de notes 
d'Afgäani, une partie de sa correspondance, même intime... Et les ar- 
chives des divers ministères et de la police de Téhéran, Paris, Lon- 
dres... sont devenus accessibles. C'est peu dire que son profil en 
est notablement modifié. Mais ce n'est pas nécessairement à son dés- 
avantage, comme quelques polémistes contemporains, “passant d'un 
extrême à l'autre, ont tenté de le faire croire (26). 


On peut estimer aujourd'hui, en attendant de nouvelles décou- 
vertes, que nous pouvons atteindre le véritable Afgant,même s'il reste 
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encore des zônes d'ombre, notamment à travers l'enquête rigoureuse 
de Nikki R. Keddie (27). Désormais, toute présentation du personnage 
doit partir de ce livre majeur. C'est ce que nous ferons, du moins 
pour la vie d'Aféäni. 


a) La vie d'Al-Afgani. 


Il est né en 1838 (28) en Iran, dans le village de Asadäbäd, 
près de Hamadän. Son père, Safdar, était un petit propriétaire cultivé 
d'une famille de Sl<ites descendants de AIT. Son nom complet est 
donc Al-Sayyid Éamäl al-din Muhammad b. Safdar al-Asadäbädï.ll 
n'est donc ni afghan, ni sunnite, comme il le fera croire, mais ira- 
nien et $ïtite. Ce n'est qu'en 1869, après son expulsion d'Afghanis- 
tan, qu'il se fera appeler Afgäni, se disant né à Astadäbäd, ville 
du district de Kunar, à l'Est de Käbul, et se prétendra sunnite, pour 
les besoins de sa cause en Egypte et à Istanbul. 


Son éducation dans son village puis à Qaswin, à Téhéran et 
à Nagaf, en milieu Sïeite, explique sa bonne connaissance du persan, 
de l'arabe, des sciences religieuses, et surtout de la falsafa et du 
soufisme, très vivants en Iran. Dès 1853 ( ou 1856), âgé de 15 ou 
18 ans, il est déjà suspect et ses errances commencent. 


On trouve sa trace en Inde, où il réside sans doute à Bombay 
et Calcutta et voyage pendant un ou quatre ans. C'est son premier 
contact avec la colonisation anglaise et les mouvements réformistes 
indiens. Sa trace se perd entre 1858 et 1865. Il semble avoir visité 
l'Iran, l'Irak, La Mekke et Istanbul. 


En octobre 1866, il pénètre pour la première fois en Afghanis- 
tan, venant de Téhéran. Après Hérat et Kandahar, il est à Käbul en 
oct. 1867 et y reste deux ans, se mêlant aux querelles de la suc- 
cession de l'émir Dust (m. 1863) entre ses fils. Il prend le mauvais 
parti, anti-anglais et pro-russe (29), et est expulsé par Sr AIT en 
nov. 1868 sur Kandahar, d'où il repart pour Bombay. Il y reste deux 
ans et part pour Istanbül où il arrive fin 1869 après une escale de 
40 jours au Caire où il rencontre une première fois des Azhariens con- 
testataires. 


A Istanbul, en pleine réforme des Tanzimät (cf. ci-dessus p. 
263), il se fait appeler ‘'Al-Afgäni'. Il rêve de faire de la capitale 
ottomane le centre d'un empire panislamique, moderne et indépendant, 
face à l'expansionnisme colonialiste des Anglais, des Français et des 


Russes. Il est bien accueilli par les réformistes turcs, qui se servent 
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de ce ‘aälim moderne contre les ©ulamä' conservateurs. Dès son dis- 
cours à l'inauguration de l'Université moderne (Darülfünün) (février 
1870), il invite à réformer l'islam et à moderniser l'enseignement, 
sans craindre d'imiter les nations ‘civilisées' (=. occidentales). Il 
est nommé membre du Conseil pour l'Education. Mais une conférence 
donnée dans le cadre du Ramadän, en décembre 1870, dans laquelle 
il compare le rôle du prophète et celui du philosophe, dans la droite 
ligne de la falsafa, provoque l'opposition du Sayh al-isläm. Afgani 
est destitué du Conseil pour l'Education et doit quitter Istanbül pour 
Le Caire où il arrive en avril-mai 1871 (30). 


Il restera huit ans au Caire (1871-1879), sans doute la période 
la plus stable et la plus féconde de sa vie. C'est aussi la mieux 
connue. Protégé de Riyäd Pacha (plusieurs fois ministre et premier 
ministre) et stipendié, il réside au quartier de Khän Khalil et reçoit 
chez lui des disciples séduits et enthousiastes: M.<Abduh, alors âgé 
de 22 ans, dès son arrivée (31) et d'autres azhariens déçus, mais 
aussi des chrétiens syro-libanais en exil (Adïb Ishäq, Salim al- 
“AnhürT, Louis Säbüngÿi), un juif qui deviendra célèbre, Ya‘qüb Sanu‘ 
(James Sanua)(32); Sad Zaglül, le futur fondateur du Wafd et le 
principal artisan de l'indépendance de l'Egypte, se joint au groupe 
en 1875, à l'âge de 15 ans... Aféani étend son rayonnement avec les 
soirées au café de Matäriyä. Son but est alors la réforme des esprits 
| grâce à une doctrine composite, à base de falsafa (Avicenne, Näsir 
al-din al-Tusi), de soufisme iranien, de pensée occidentale (33), 
d'appels à la raison et à la science. Le climat égyptien est propice 
à cette incitation à la réforme et à la modernisation. À partir de 1877, 
Afgäni se lance dans l'agitation politique. La banqueroute financière 
de l'Egypte, due aux entreprises modernisantes mais ruineuses du 
Khédive Isma<ïl, amène l'ingérence des bailleurs de fonds, la France 
et l'Angleterre. L'Egypte est mise sous tutelle et un Français et un 
Anglais sont nommés ministres du gouvernement de Nübär Pacha. L'hu- 
miliation de la classe moyenne et surtout des officiers de l'armée 
aboutit à la déposition d'IsmaIïl, remplacé par son fils Tawfiq. 
(25 juin 1879), et à la révolte de ©Uräbi Pacha (1882). Ce fils de 
felläh devenu colonel puis ministre de la guerre et chef du Parti Na- 
tional Egyptien, se révolta contre les dirigeants tures de l'armée et 
le régime Kkhédival soumis aux Européens. Retranché dans Alexandrie, 
qui fut bombardée par la flotte anglaise, il en fut chassé par un dé- 
barquement de l'armée anglaise et ses troupes, très mal organisées, 
furent mises en déroute par les Anglais à la bataille de Tell ei- 
Kébir (13 septembre 1882). L'Egypte passait sous domination anglaise 
pour. près d'un demi-siècle. 
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Afgänt avait été expulsé d'Egypte en 1879 avant la révolte de 
(Urabi, mais il avait joué un rôle important (même si les opinions dif- 
fèrent sur son évaluation) dans la préparation de cette explosion de 
nationalisme. Il utilise à la fois son appartenance à la Franc-maçon- 
nerie (34),la presse quotidienne et périodique alors en plein essor 
en Egypte (Al-Ahräm fondé en 1875) et dont les fondateurs sont tous 
ses disciples ou ses amis, et les sermons enflammés, qu'il délivre à 
un public de plus en plus nombreux et dans lesquels il en appelle 
‘au nationalisme égyptien, à la gloire des Pharaons et à la haine des 
Anglais, tandis qu'il fait l'éloge des Français pour leur action cul- 
turelle et des Russes qui seraient libéraux envers leurs sujets musul-: 
mans (35). Il y est peu question d'islam et encore moins de panisla- 
misme. Finalement, sous la pression des Anglais, le nouveau Khédive 
Tawfiq, son ex-ami devenu son adversaire par crainté de ses menées, 
le fait arrêter en août 1879, et conduire à Suez, où il est embarqué 
pour l'Inde. | 


Il reste trois ans en Inde (1879-1882), d'abord à Karachi (es- 
cale), puis à Bombay et surtout à Hyderabad (Dekkan), avec des vi- 
sites et conférences à Madras, Calcutta... À Hyderabad, protégé des 
princes du Nizäm quasi-indépendant, il passe son temps à écrire, à 
donner des conférences et à susciter l'opposition à la colonisation an- 
glaise. C'est là aussi qu'il rencontre l'école des ‘naturalistes" 
d'Ahmad Khän (cf. ci-dessous p. 307ss.)qu'il réfutera dans son ouvrage 
le plus connu (en Occident) sous le titre ambigu: Réfutation des Ma- 
térialistes (36), moins pour leurs idées, qu'il déforme, que pour leur 
anglophilie. Dans ses écrits comme dans ses conférences, il se présen- 
te comme un réformateur de l'islam, par le retour au Coran, à l'âge 
d'or des premiers califes, à l'utilisation de la raison, de la falsafa, 
des sciences modernes, mais sans tomber dans une occidentalisation 


non critique. Îl invite aussi à l'union des hindous et des musulmans 
contre les Anglais, en leur rappelant les vertus et les gloires de 
l'Inde passée. Déçu de l'audience restreinte qu'il reçoit et étroitement 
surveillé par les Anglais, il quitte l'Inde volontairement, fin 1882, 
pour Paris, où il pense trouver la liberté d'expression et avoir un 
rayonnement plus universel. 

11 reste deux ans et demi à Paris (1883-1885), habitant au 16 
rue de Sèze. Il y est au centre d'intrigues d'Egyptiens en exil, Il 


| 


collabore à plusieurs périodiques arabes que ceux-ci éditent à Paris, 
et spécialement à Abu Nazzara Zarka (sic) de son disciple, le juif 
James Sanua (cf. supra p. 271). Il écrit aussi dans les journaux 
français (37): le Journal des Débats, avec sa célèbre “Réponse à Re- 


nan", sur laquelle, nous reviendrons. Fin 1883, M.‘Abduh, condamné 
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à l'exil pour avoir trempé dans la révolte de “Uräbï, vient le rejoin- 
dre à Paris après un an à Beyrouth. Le maître et le disciple décident 
de fonder une revue en arabe, plus ou moins bi-mensuelle, qui sera 
le ‘support de leurs idées réformistes à travers le monde musulman. 
C'est Al-curwa I-wutqä, traduit par eux-mêmes ‘Le lien indissoluble'" 
(38). Afgänt (''Gemal-ed-Din El-Afghani') en est le ‘directeur politi- 
que", “Abduh ('Cheikh Mohamed Abdo’”), le ‘rédacteur en chef". Les 
idées sont d'Afgäni et la rédaction en arabe de &Abduh. La revue 
paraîtra en 18 numéros sur huit mois (mars-octobre 1884) et sera en- 
voyée gratuitement dans la plupart des pays musulmans (pas seule- 
ment arabes), notamment en Egypte, au Maghreb (Tunis), en Turquie, 
Iran, Inde, malgré les censures policières, Son influence sera consi- 


dérable. C'est aussi, et surtout, dans ces articles en arabe, écrits 
pour les musulmans du monde entier, que l'on peut atteindre directe- 
ment la pensée et la doctrine d'Afgänt, dont nous parlerons ci-des- 
sous (39). Sous le même titre, une société secrète, déjà fondée en 
Égypte, s'organisa à Paris, avec, semble-t-il, des filiales en divers 
pays musulmans. Elle comportait un serment d'initiation (40). 


C'est pendant son séjour à Paris qu'il est sollicité par le gou- 
vernement anglais d'intervenir auprès du Mahdi révolté (41), dans 
l'espoir de sauver le général Gordon, assiégé dans Khartoum. Cette 
tentative de médiation sera sans suite, Gordon ayant été tué et les 
Anglais se méfiant, à juste titre, des intentions d'Al-Afgäni, qui exa- 
gérait son influence sur le Mahdi pour obtenir. des Anglais l'évacua- 
tion de l'Egypte. Par ailleurs, il avait écrit à Paris une série d'ar- 
ticles pour expliquer l'insurrection du Mahdi (42). 


Déçu par les temporisations des Anglais, AfgäanT quitte Londres 
pour l'Iran, sa patrie, sur l'invitation du Chä&h Näsir al-Din (1831- 
1896), qui comptait sur lui pour réformer son royaume (43). Il n'y 
reste qu'un an (1886-1887), au milieu d'intrigues du Palais. Le Chah, 
effrayé par l'audace de 5es idées réformistes (44), le congédie. En 
Iran, il s'est présenté comme iranien (ce qu'il était) et a eu quel- 
ques relations avec sa famille d'Asadäbäd. 


D'Iran, Afgant part pour la Russie, invité par Katkov, un 
journaliste influent de Moscou. Afgäni espère utiliser l'Empire russe 
contre l'Angleterre. Il rêve même de se faire nommer gouverneur des 
millions de musulmans sujets de l'Empire russe et, de là, susciter 
la révolte en Inde contre les Anglais (45). À S. Petersbourg, il intri- 
gue pour faire confier aux Russes la construction des chemins de fer 
d'Iran, toujours contre les Anglais, et s'intéresse aux industries mo- 
dernes. Après deux ans en Russie (1887-1889), il repart pour l'Iran. 
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En Iran (1889-1891), il retrouve les intrigues du Palais, prêche 
ses idées réformistes et modernistes, fonde des sociétés secrètes d'op- 
posants au régime du Chäh,. dont l'un, Mirzä Rézä Kirmäni, serviteur 
et disciple d'Afgäni, assassinera le Chäh le ler mai 1896, et lutte con- 
tre les entreprises anglaises, notamment la grosse affaire du monopole 
du tabac, concédé au major Talbot, et qui causera manifestations et 
révoltes (46). Finalement, il est assigné à résidence à Qom (Qumm) 
en juillet 1890, puis reconduit enchaîné à la frontière de l'Iraq en 
janvier 1891. Il se croit martyr et se compare à Husayn tué à Kerbéla 


en 61/680. 


Après un séjour de six mois en Iraq (Bagdad, Basra), il part 
pour Londres, où il restera neuf mois (oct.1891-été 1892), lançant des 
appels enflammés aux Iraniens pour se soulever contre le Chäh et son 
régime. Le pouvoir anglophile de Téhéran demande à Londres de l'ex- 
pulser, voire de l'exécuter. Conscient du danger, Afgäni part pour 
Istanbül durant l'été 1892. 


Istanbül sera la dernière étape de sa vie. Invité par le sul- 
tan-calife Abdülhamid If (1876-1909), qui estime Afgäni moins dange-: 
reux sous sa surveillance qu'à l'étranger, il pässera dans la capita- 
le de l'empire ottoman les cinq dernières années de sa vie agitée 
(1892-1897). D'abord bien reçu et ami du sultan séduit par ses idées 
panislamistes et réformistes, il mène une grande activité, propageant 
ses idées notamment dans son cercle (maëlis) d'Istanbul (47). Nous 
les analyserons plus loin. Mais ses relations avec le sultan se dé- 
tériorent, notamment après l'assassinat du Chäâh par son disciple et 
ex-serviteur Mirzä Rézä Kirmäni en 1896. Il est accusé d'avoir armé 
la main de l'assassin, qui était passé le voir à Istanbül avant d'al- 
ler en Iran tuer le Chäh. Mirzä, durant son procès à Téhéran, décla- 
.rera avoir agi sur l'ordre d'Afgani. Celui-ci se défendra. Il en fut 
pourtant l'inspirateur, ayant maintes fois appelé à l'éxécution du 
Chäh. Assigné à résidence et constamment espionné, il avait demandé 
un passeport anglais (!) en tant qu'Afghan (déc. 1895). Les autori- 
tés iraniennes, notamment le premier ministre, Amin al-Sultän, font 
de multiples et intenses pressions sur Abdülhamid pour qu'il expulse 
Afgäni vers l'Iran afin qu'il y soit jugé. Le sultan temporise. Fina- 
lement, Afgäni, atteint d'un cancer à la bouche (il était grand fu- 
meur) et deux fois opéré, meurt le 9 mars 1897, à 59 ans (48). 


b) La personnalité d'Al-Afgäant 
Tous ceux qui l'ont connu, amis, disciples, ennemis ou neu- 


tres (49), ont été frappés par sa puissance de séduction, par son ‘ma- 
gnétisme"”. D'une intelligence supérieure, il a bénéficié en Iran d'une 
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culture plus large que celle qu'on dispensait à la même époque en 
pays arabe, notamment la théologie moctazilite et la falsafa. Esprit 
curieux et avide de modernité, il a profité de ses vagabondages pour 
s'instruire. On le voit à Moscou visiter des usines modernes, à Paris 
fréquenter des philosophes et se documenter sur les constitutions et 


les institutions européennes. 


Il fut surtout totalement donné à sa mission de libérer, unir 
et moderniser le monde musulman. Îl resta obstinément célibataire(50)- 
ce qui n'exclut pas certaines liaisons, Il était foncièrement désinté- 
ressé, refusant l'argent et les honneurs, sauf lorsqu'il s'agissait de 
servir sa cause. Il vivait pauvrement, nourri et ‘''drogué"” de thé et 
de cigarettes. Ce qui explique aussi son tempérament violent et explo- 
sif. 


Malgré ses multiples déguisements - et aussi son discours 
adapté" aux interlocuteurs.- il était d'une franchise parfois désar- 
mante. Ce qu'on a pris pour de la duplicité était surtout un sens 
aigu de l'efficacité au service de sa cause (51). Ainsi, il est contre 
les modernistes ‘nayéiris' en Inde, parce qu'ils sont anglophiles, 
mais il prêche ailleurs un islam résolument moderne. Il se fait ra- 
tionaliste avec Renan (52) mais lutte au nom de l'islam contre le mo- 
nopole du tabac en Iran, etc.. C'est dire qu'on ne saurait juger sa 
foi personnelle sur tel ou tel propos de circonstance (53). Il fut un 
passionné de l'islam et du monde musulman. Le reste est le secret 
de Dieu et des coeurs. 


c) Les idées réformistes et modernistes d'Al-Afgant. 


Afgani ne fut pas seulement un prodigieux agitateur politique - 
le plus souvent voué à l'échec d'ailleurs -, comme on le dit souvent. 
Sa pensée, bien que dispersée dans de multiples écrits mineurs et ja- 
mais synthétisée, apparaît cohérente et est sans conteste à l'origine 
de la plupart des idées et des slogans de l'islam contemporain(54). 
Deux axes essentiels se dégagent, tout en se complétant mutuellement, 
l'un plus politique, l'autre plus doctrinal: 


1) L'anticolonialisme et le panislamisme. 


AfgänT rencontre le colonialisme anglais en Inde. Ii le 
retrouvera partout: en Egypte, en Iran, aux cours de Téhéran et 
d'Istanbül... Devenu viscéralement anglophobe, il rèvera d'une sorte 
de ‘Sainte-Alliance'" des Russes, des Français, des Ottomans et des 
peuples opprimés de l'Inde et de l'Egypte contre les Anglais. En tout 
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cas, il essaiera de jouer des grandes puissances contre eux (55).Mais 
c'est contre toute emprise étrangère qu'il veut lancer une nouvelle 
Croisade'"', dont il se dit le Pierre l'Ermite. 


Au début de sa carrière en Inde, il en appelera au nationalis- 
me indien, à la grandeur passée du pays, à l'union des hindous et 
des musulmans contre les Anglais. Mais bien vite, dès 1880, il appel- 
lera à dépasser les nationalismes locaux (ginsiyya) et à retrouver 
l'unité de la communauté musulmane. Il est le père et le chantre du 
panislamisme (56). Il fera miroiter aux yeux de différents potentats 
musulmans: le Sultan ottoman, le Chäh, le prétendant au trône 
d'Egypte..., l'espoir de devenir l'unique calife de tous les musulmans 
enfin réunis, shifites aussi bien que sunnites. 


Mais il est vite déçu par leur politique d'alliances avec les 
étrangers (surtout le Chäh avec les Anglais), qui va parfois jusqu'à 
concéder des rôles d'autorité à des étrangers en pays musulmans, et 
par leur despotisme (istibdäd), notamment celui du Sultan Abdülhamïd. 
Instruit des institutions européennes, qu'il admire, il devient à la 
fin de sa vie constitutionnaliste, envisageant une sorte de monarchie 
‘parlementaire, avec partis, presse indépendante, etc... 


C'est d'ailleurs le moyen privilégié sur lequel il compte pour 
soulever les peuples musulmans à la fois contre les puissances étran- 
gères et contre leurs gouvernants despotiques: on dirait aujourd'hui: 
conscientiser'' les peuples par la presse, porteuse de son verbe en- 
flammé et de ses idées réformistes. 


2) Réformisme et modernisme. 


Il porte un jugement très sévère sur l'état de décadence 
et d'inertie (gumüd) de la pensée musulmane de son temps, qui a 
éteint les valeurs primitives de l'islam. Pour libérer les peuples mu- 
sulmans, il faut d'abord réformer la religion musulmane. Relativement 
instruit de l'histoire du christianisme, il se veut le ‘Luther de l'is- 
lam'' (57). Les voies de cette Réforme (isläh) de l'islam sont les sui- 
vantes: 


- I1 faut d'abord rendre à la raison et à l'esprit scientifique. 
la place qu'ils ont occupée pendant les premiers siècles de 
l'islam. D'ailleurs, le Coran y invite lui-même. Formé à la 
tradition de la philosophie orientale et de la théologie moctazi- 
lite en Iran et séduit par la philosophie rationaliste et scien- 
tiste de l’Europe à la fin du XIXe s., il ne cesse d'encourager 
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ses disciples à l'étude de cette part délaissée de l'héritage 
musulman et à la connaissance de l'Occident. 


À partir des données de la raison et de la science, il faut 
relire le Coran, dont l'interprétation a été sclérosée au cours 
des siècles. Or, le sens du Coran est progressif et son inter- 
prétation doit évoluer en fonction des nécessités de chaque épo- 
que. Il faut ‘rouvrir la porte de l'igtihäd" qui n'aurait ja- 
mais dû être fermée. Si le texte du Coran contredit apparemment 
la raison ou la science, il faut recourir hardiment à l'inter- 
prétation métaphorique (ta'wil). C'est le cas, en particulier, 
de la rotondité de la terre et de sa gravitation autour du so- 
leil. D'une façon générale, les thèbes réformistes sont le vrai 
sens du Coran (58). 


Un des problèmes théologiques sür lequel il insiste lé plus est 
celui du qadar (la prédestination), car l'interprétation ‘'fata- 
liste", celle des Gabriyya ou mieux Mugbira, partisans de la 
"contrainte" (#abr) de Dieu sur l'homme (voir ci-dessus, pp. 
129-131), est la principale cause de la décadence des musul- 
mans. Or c'est une interprétation complètement étrangère au 
vrai sens du Coran, et qui a conduit les Européens à porter 
un jugement très sévère, non Seulement contre les musulmans, 
mais contre la religion musulmane. Pour lui, le dogme de la 
Prédestination, dépouillé du funeste $abr, est une force pour 
le croyant. Celui-ci reconnaît en Dieu le Maître de tous les 
événements et se confie en lui. Mais, dans l'enchaînement des 
causes, l'homme est une cause créée et libre (Afgäni fait ap- 
pel à Ghazälï) et doit agir, comme l'y incite le Coran. Et il 
cite sans cesse le verset devenu célèbre: ‘Dieu ne change rien 
en un peuple, avant que celui-ci n'ait changé lui-même (8,53; 


13,11) (59). 


Dans le même sens, il définit l'islam comme la religion de la 
puissance, à la différence du christianisme, religion de la 
bonté et de la douceur (60). Ailleurs, son souci d'unité débor- 
de le panislamisme et il envisage l'unité des trois religions 
monothéistes, le judaïsme, le christianisme et l'islam. Car elles 
ont une même origine, Dieu, et un même but: le bonheur de 
l'homme ici-bas et dans l'au-delà. Elles sont d'accord sur 
l'essentiel et ne diffèrent qu'en raison des circonstances his- 
toriques (le ‘'climat'') dans lesquelles la révélation fut envoyée 
à Moïse, Jésus et Muhammad. On sent ici l'influence de la phi- 
losophie de la religion d'Ibn Khaldoun, qu'on retrouve aussi 
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dans l'idée qui lui est chère du rôle social de la religion, notamment 
sa pédagogie progressive (61). 


Quant aux moyens à mettre en oeuvre pour cette réforme, Afgäni 
compte essentiellement sur l'éducation. Celle donnée par les parents 
est essentielle. Mais le système d'enseignement musulman de son temps 
est disqualifié. Il est aux mains des tulamä' conservateurs et irré- 
formables. Les écoles fondées en pays musulman par les étrangers, 
surtout les missionnaires occidentaux, catholiques et protestants, sont 
certes de bonne qualité, mais ils inculquent aux jeunes musulmans, 
garçons et filles, des idées étrangères à leur tradition religieuse. Il 
faut donc créer des écoles musulmanes modernes, où l'on enseignera, 
en plus du Coran et des sciences musulmanes, des matières modernes: 
langues étrangères, mathématiques, sciences, philosophie islamique 
et occidentale, etc. Il insiste sur l'instruction à donner aux filles, 
bien qu'une certaine misogynie l'incite à ne voir dans la femme que 
la maîtresse de maison (62). 


En conclusion de sa vie et de ses idées, les travaux récents, qui 
ont permis de retrouver une grande partie du visage authentique de 
ce caméléon, pourtant très constant dans sa visée essentielle, loin de 
“déboulonner'' la statue que lui ont élevée ses disciples et ses admi- 
rateurs, ont révélé sa véritable stature. 


11 ne fut pas seulement un agité et un agitateur professionnel. 
Il a réellement cristallisé les aspirations des générations de la fin 
du XIXe et de la première moitié du XXe siècles, qui ont mené les 
pays musulmans à leur indépendance (63). Si sa critique des nationa- 
lismes locaux et ses appels pour l'unité de tous les musulmans n'ont 
guère connu de réalisation pratique, le rêve de l'unité de l'Umma 
reste profondément ancré dans les consciences musulmanes. 


Mais ce qui apparaît le mieux aujourd'hui, c'est qu'il est à 
l'origine des principales idées du mouvement réformiste et même de 
l'islam contemporain. Md ©Abduh aura le mérite de développer ces 
idées, mais il est moins original qu'on ne l'a cru. Relecture du Co- 
ran, en rouvrant la porte de l'igtihäd, retour à l'islam originel pare 
delà les ‘innovations blâmables" (bidaf )}, explication philosophique 
de la prophétie, conception du qadar qui favorise l'action, etc... tout 
cela est déjà dans Al-Afgani. [l est typique de voir les versets du 
Coran, sélectionnés et mis en Valeur par Afgäni, sans cesse repris 
et privilégiés jusqu'à aujourd'hui. Nous avons cité 8,53 et 13,11, les 
plus connus. Mais il en est de même pour 3,103; 8,62; 9,105; 49,13, 
etc.. Il n'est pas jusqu'aux slogans les plus célèbres de l'islam mo- 
derne, comme ‘l'islam, religion de la raison et de la science”, la 
progression de la révélation selon les étapes de l'humanité, la fonc- 
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tion sociale et pédagogique de la religion, la référence à la Réforme 
protestante, etc....qui ne trouvent en lui leur origine. Bref, père du 
panislamisme, il est bien aussi le père du réformisme. 


11. Muhammad CABDUH 1849-1905) 


\ 

Disciple d'Al-Afgant, M. Abduh en a repris les idées et les 
a développées en un corps de doctrine qui est devenue la théologie 
du Réformisme (isläh)(64). Cette doctrine de celui qu'on considère le 
dernier théologien" de l'islam, diffusée par ses disciples, notamment 
Ra%id Ridä, est devenue une sorte de nouvelle orthodoxie, même dans 
les milieux des Grandes Mosquéés qui lui furent si hostiles durant 
sa vie. Actuellement, on peut dire qu'elle imprègne la conscience mu- 
sulmane contemporaine. Et lorsque des penseurs actuels estiment que 
les idées et les solutions proposées par M.‘Abduh sont à dépasser, 
car elles sont trop marquées par leur époque, et surtout parce qu'el- 
les ont été déformées par ses héritiers de l'école du Salafisme, ils 
se réfèrent néanmoins à son esprit: celui de la critique du conserva- 
tisme et de la confrontation hardie entre l'islam et la civilisation 
moderne (65). 


Te Sa vie (1849-1905). 


Muhammad SABDUH est né d'une famille modeste dans un village 
du delta du Nil. Il fait ses études à l'Institut de Tantä, dépendant 
d'Al-Azhar, et reçoit une première initiation au soufisme (66). De 1866 


à 1877, il est étudiant à Al-Azhar et est profondément déçu par l'en- 
seignement figé" qu'il y reçoit. 


En 1870, il rencontre Al-Afgant. C'est le choc décisif. Il 
s'agrège au groupe des fidèles d'Afgänt, qui l'oriente vers l'étude 
des falasifa. En 1878, ayant terminé des études supérieures azharites 
(<älimiyya), il est nommé professeur à Där al-Culüum (sorte d'école 
normale supérieure) et fréquente les cercles nationalistes. Il est com- 
promis dans la révolte de ‘UräbT Pacha (cf. ci-dessus p.271 ). Il est 
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arrêté, jugé après trois mois de prison et condamné à trois ans d'exil 
le 24/12/1882. Il part pour Beyrouth, puis rejoint Al-Afgänt à Paris 
où il arrive fin 1883, et prend la rédaction de leur revue Al-eurwa 
al-wutqä (cf. ci-dessus p.273 ). Mais il se sépare d'Al-Afgäant après 
moins d'une année (fin 1884). Leur différend portait sur la priorité 
à accorder à la lutte anti-colonialiste (Afgäni) où à la réforme des 
esprits (SAbduh)(67). Il quitte Paris pour Beyrouth, en passant par 
Tunis (déc. 84-janv. 85)(68), pour répandre 5es idées réformistes. 
À Beyrouth, il enseigne la théologie de 1885 à 1888 et rédige sa Ri- 
salat al-tawhïd. de 


En 1888, son temps d'exil étant terminé et sur l'intervention 
de Lord Cromer, gouverneur de l'Egypte, il rentre au Caire et est 
nommé juge d'abord dans des tribunaux de province (Banhà, Zagäzig), 
puis au Caire (‘Abdin), et rédacteur au "Journal Officiel" (éarîdat 
al-waqa'ic), qui était aussi un journal d'opinion . Il est enfin nom- 


s 


mé conseiller à la Cour d'appel du Caire. 


En 1892, il obtient du nouveau Khédive, Abbäs, la création 
d'un Comité d'administration d'Al-Azhar et en devient l'âme. IL pro- 
pose des réformes audacieusés quoique bien limitées: examens, ensei- 
gnement de langues européennes...; il demande aussi la nationalisa- 
tion de l'enseignement, pour le faire échapper à l'emprise des $ayhs 
d'Al-Azhar, et la simplification, la modernisation de la langue arabe 
devenue ampoulée et sophistiquée (69). 


En 1899, il est nommé grand mufti d'Egypte, chargé d'interpré- 
ter la Loi ($arïea) musulmane. Il émet des ‘"fatwä-s'" (réponses à des’ 
consultations juridiques) audacieuses, dont les plus célèbres sont cel- 
le de porter des habits européens (ÿ compris le chapeau), et celle 
de consommer des viandes égorgées par un non-musulman (70). 


Depuis 1890, il enseigne al Al-Azhar selon sa ligne réformiste 
et a des disciples assidus (71). Mais il se heurte à de farouches op- 
positions, des cabales auprès de la cour, et à la jalousie du Khédive 
devant son franc-parler. Il entreprend plusieurs voyages à l'étranger, 
surtout en France, en passant par l'Italie, mais aussi au Maghreb, 
à Alger (août-sept. 1903) et une deuxième fois à Tunis (9-24 sept. 
1903) (72). | 

En 1905, découragé devant l'échec des réformes à Al-Azhar qu'il 
proposait, il démissionne du Comité d'administration et se retire dans 
sa modeste maison d'Héliopolis, tout en continuant son enseignement. 
I1 meurt la même année, été 1905, d'un cancer, à Alexandrie. 
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2. La personnalité du Sayh ‘Abduh. 


Appelé par ses disciples ‘"Al-ustäd al-imäm' (Le professeur-gui- 
de); M.fAbduh a eu un rayonnement considérable d'abord par sa forte 
personnalité. Profondément religieux (malgré les soupçons injustifiés 
qu'on à porté récemment sur la sincérité de sa foi), il était surtout 
lucide, soucieux de critique et d'efficacité. Sans être un nationaliste 
exalté, il fut toujours courageux dans ses opinions et face au pouvoir. 
On a fait état de ses liens avec le gouverneur, Lord Cromer. Mais 
ceci était conforme à la voie du réformisme qu'il avait choisi: réfor- 
me d'abord, quitte à tolérer l'occupant, pour pouvoir le chasser en- 
suite (73). C'était un choix réfléchi, fruit de son expérience. Il avait 
d'abord opté pour la voie du nationalisme; mais il avait assisté, et 
participé, à son échec avec Urabïi. Ayant réfléchi pendant son exil, 
il s'est séparé d'Al-Afgänt parce qu'il avait compris que seule la 
voie du réformisme pouvait être efficace en Egypte et dans le monde 
musulman. 


D'ailleurs M. Abduh, s'il avait une personnalité. puissante, 
n'était en rien un exalté ou un extrémiste. Au contraire, il ne cessa 
de prêcher la tolérance, entre les sectes musulmanes qu'il rêvait de 
réconcilier, envers l'Occident, qu'il avait bien des fois visité et où 
il avait passé des années, en France surtout, dont il avait appris 
la langue à 35 ans (74) et dont il promouvait l'étude, et envers les 
autres religions, le christianisme en particulier. Il avait de nombreux 
amis chrétiens, en Egypte et en Europe. Il prit la défense des Coptes 
en plusieurs occasions (75) et il reprit l'opinion que le non-musulman 
de bonne foi et de vie droite serait sauvé (76). S'il fut engagé 
dans des polémiques anti-chrétiennes, ce fut pour répondre aux pro- 
vocations d'un Gustave Hanotaux ou d'un Farah Antun, comme. nous 
le verrons. 


Muhammad Abduh fut avant tout un éveilleur de conscience, 
un éducateur et un pédagogue. "J'ai été créé pour être professeur et 
non juge" disait-il (Ta'rïh, I, 420). Il voulait réformer la mentalité 
et surtout la vie pratique des musulmans pour redonner vie et compé- 
titivité à l'islam face au monde moderne. Il ne s'attaque à la doctri- 
ne que dans la mesure où celle-ci avait besoin d'être réformée sur 
des points où elle était à la source d'attitudes de résignation: le 
tawakkul (appui sur Dieu) dégénérant en tawakul (fatalisme), la fi- 
délité aux Anciens (salaf) dégénérant en imitation servile (taqlid) 
au lieu de susciter l'iftihaäd (la réflexion personnelle), l'accomplisse- 
ment des prières rituelles empêchant des activités indispensables..., 
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Son oeuvre (77) 


Risalat al-tawhïd, enseignée à Beyrouth en 1885-1888, éditée 
ensuite au Caire en 1890 et maintes fois rééditée et traduite 
(78). C'est son traité de théologie. On le traite parfois de su- 
perficiel, mais c'est, je crois, un jugement superficiel, qui 
ne tient pas compte du but de l'ouvrage comme de l'oeuvre de 
M. Abduh: éviter les querelles théologiques et les subtilités, 
qui ne servent à rien sinon à diviser les musulmans, et propo- 
ser à la place quelques idées fortes (rôle de la raison, pou- 
voir de l'homme sur ses actes...) nécessaires au ‘réveil des 
musulmans. Mais il est vrai que cette Risäla est insuffisante 
pour connaître la pensée de M.Abduh sans ses autres écrits. 


Son commentaire du Coran, principalement son cours hebdoma- 
daire à Al-Azhar de 1900 à 1905, reproduit de mémoire ou à 
partir de notes par R. Ridä et publié dans la revue Al-Manär, 
avant d'être réuni. et édité à part: Tafsir al-Manär, en douze 
tomes (voir ci-dessous, dans les oeuvres de Raëïd Ridä). Là 
aussi, on ne trouvera guère d'explication du sens des versets 
coraniques comme chez les grands! Commentateurs antérieurs. 
Mais M. <Abduh saisit toute occasion à propos d'un verset du 
Coran - et parfois la crée artificiellement - pour faire passer 
son message réformiste, si audacieux parfois que R. Ridä, mal- 
gré sa dévotion envers son Maître, ne peut s'empêcher de se 
placer en retrait. 


Sa polémique contre le christianisme 


Al-isläm wa-l-radd calä muntaqidi-h, publié en articles dans 
Al-Mu'ayyid en 1900, réuni en un volume de 224 p., et publié 
par R. Ridä aux éd. du Manär en 1327/1909 et rééd. M.°Abduh 
entend répondre à Gabriel Hanotaux qui avait publié dans Le 


Journal (Paris) en 1900 une série d'articles sur l'islam fata-: 


liste et fanatique. 


Al-islam wa-l-nasraniyya maca l-€ilm wa-l-madaniyya: d'abord 
série d'articles dans Al-Manär en 1901, réunis et publiés par 
R. Ridä, Manär 1320/1902 et rééd. 180 p. Cette fois, M.cAbduh 
répondait à Farah Antün (cf. ci-dessus p. 266), qui avait écrit 
dans sa revue Al-Gamita al-Cutmäniyya en 1901 une série d'ar- 
ticles sur l'intolérance de l'islam envers la raison et les phi- 


losophes musulmans, particulièrement Averroès (Ibn RuSd), tan- 
dis que le christianisme avait été tolérant envers Voltaire, 
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Renan, etc...M. CAbduh répond que c'est l'islam qui est ‘la 


religion de la raison et de la science", tandis que les six 


principes de base du christianisme seraient: la preuve de la 
véracité du christianisme par les miracles, que la science mo- 
derne suffit à expliquer - l'autorité de la hiérarchie qui peut 
"lier et délier" (Matt. 16,19) et exige soumission aveugle - la 
fuite du monde (célibat, monachisme) essentiellement corrompu 
par le péché originel, dans l'espoir. de la récompense céleste 


(Matt. 19,21) - la foi en l'irrationnel: il faut croire sans com- 
prendre - la Bible contient toutes les sciences religieuses et 
profanes (la cosmogonie) - La ‘religion du glaive'" (Matt.10, 


34 ss.) qui divise les familles, les peuples... et exige plus 
que l'homme ne peut supporter. 


Ces ouvrages sont de l'apologétique polémique. La connaissance 
partielle que M.fAbduh a des sources et de l'histoire du chris- 
tianisme ne sert que de mine à arguments. Le christianisme 
en lui-même est à peu près ignoré. Et cette vision partielle 
et partiale du christianisme ne fera que se détériorer après 
M. SAbduh jusqu'à nos jours (80), à quelques exceptions près. 
C'est elle qui informe la pensée de la plupart des musulmans 


aujourd'hui. 


Ajoutons que M.CAbduh, selon la tradition des cheikhs des 


Grandes Mosquées, s'est intéressé à la littérature arabe. Son 
oeuvre d'érudit et de critique littéraire est "loin d'être négli- 
geable'' (81). 


Sa doctrine 


Sous couvert des autorités et de la terminologie traditionnelles 


(a Carite-mäturidite) M.SAbduh reprend les principales thèses mocta- 
zilites et quelques thèses des falasifa (82). 


Les sources de la doctrine sont le Coran, quelques hadiths sûrs et 
le meilleur de la tradition intellectuelle de l'islam: ASearT, Ghazält, 
Ibn Khaldoun et les faläsifa. 


La foi et la raison sont concordantes. "L'islam est la religion de la 
raison et de la science" (Al- islam din al-caql wa-l-cilm). En cas 
de contradiction apparente, il faut recourir soit au tafwid (s'en re- 
mettre à Dieu), soit au ta'wil (interpréter allégoriquement le Coran). 
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La raison connaît la loi naturelle avant la révélation, qui ne fait 
que la confirmer, car ‘le bien et le mal sont dans les choses". Le 
principe de causalité et les lois naturelles sont bien une ‘'coutume 
de Dieu'', comme disaient les aËScarites, mais cette sunnat Allah est 
fixe et stable, et légitime les sciences modernes (83). 


Le qadar consiste à affirmer les deux vérités coraniques: Dieu est 
Tout-Puissant et l'homme est libre. M.<Abduh refuse avec indignation 
de dire que l'homme est ‘créateur (haäliq) de ses actes; il reprend 
le terme aëcarien de kasb, mais l'explique comme l'acquisition active 
de l'homme par lui seul de ses actes. Il retourne audacieusement la 
proposition aëearite et hanbalite qui considérait l'attribution d'un 
pouvoir réel à l'homme comme du Sirk (polythéisme assoçiationniste), 
car c'était faire de l'homme un petit dieu. Pour M.<Abduh, c'est vi- 
der l'homme de toute efficacité sur ses actes pour faire de 'Dieu le 
seul agent des actes humains, bons ou mauvais, qui est du ëirk, car 
c'est inventer un autre Dieu que- celui du Coran (84). Il va même 
plus loin. Comme pour Al-Afgani, la foi au qadar est, pour M.“Abduh 
la source d'une confiance sans limites dans la Providence de Dieu, 
donc source aussi d'un engagement courageux, héroïque. L'homme doit 
faire tout ce qui est en son pouvoir, sans attendre l'intervention de 
Dieu. C'est seulement lorsqu'il est arrivé au bout de 5es possibilités 
et ne peut plus rien devant des forces qui le dépassent (le marin dans 
la tempête) qu'il peut faire appel à Dieu. C'est l'équivalent du dic- 
ton, fort peu chrétien d'ailleurs: "Aide-toi et le Ciel t'aidera".L'hom- 
me doit agir et Dieu intervient pour compléter" l'acte de l'homme 


(85). 


La foi et les oeuvres sont également nécessaires. La foi exige les 
actes et le musulman gravement pécheur ira au feu éternel, tandis 
que le non-musulman qui suit sa droite raison ou le prophète que 
Dieu lui a envoyé sera sauvé (86). 


Pour la théorie de la prophétie, il reprend les faläsifa: la prophétie 
est un degré dans la hiérarchie des êtres, donc naturel, et cependant 
gratuit. La vision de Dieu sera purement intellectuelle et spirituelle, 
Les ‘miracles (karamät) attribués aux "saints (awliyä') sont des 
inventions. Le seul miracle de Muhammad est le Coran. Le culte rendu 
aux saints doit être combattu. 


Enfin, M.CAbduh ose se prononcer pour le Coran créé, en tant que lu 
et récité, et nie que Ahmad b. Hanbal ait pu dire autre chose (87). 
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5. Son influence et ses disciples 


S'il a échoué pour réformer Al-Azhar, comme échoueront après 
lui tous les autres, le mouvement réformiste qu'il à lancé va connat- 
tre un succès considérable et quasi général dans les milieux. intel- 
lectuels musulmans, non sans subir un certain gauchissement (il fau- 
drait plutôt dire ‘droitissement" si le mot existait) en passant par 
le filtre de Ra%ïd Rida. En fait, les réformes qu'il préconisait abouti- 
ront après sa mort, grâce à ses disciples, et sur divers plans: 


- sur le plan intellectuel, Mustafa ‘Abd al-Räziq, esprit distingué, 
et Mustafä al-Marägi, tous deux recteurs d'Al-Azhar, tenteront 
d'appliquer ses réformes et échoueront comme lui avant de démis- 
sionner (1929, 1945, 1947). Mais la grande idée de M.‘Abduh, 
créer une université nouvelle, dégagée des carcans traditionnels 
et ouverte sur le monde moderne, se réalisera en 1906: un groupe 
d'intellectuels, réunis autour de Satd Zaglül, crée l'Université 
libre du Caire, qui deviendra ensuite l'Université d'Etat Fou'ad I 
(1925) et est actuellement l'Université du Caire (Guizeh)(88). 


- sur le plan religieux, son principal disciple, Raëîd Rid3, fonde, 
avec lui, la revue Al-Manär et le groupe d'édition du même nom, 
qui diffuseront sa pensée dans tout le monde musulman, jusqu'en 
Indonésie, et seront le porte-parole du mouvement réformiste des 
Salafiyya, qui se veut son héritier. 


Plus fidèle que R. Ridä à l'esprit de renouveau et d'ouverture 
de M.CAbduh, l'égyptien Mahmüd ABÜ RAYYA (1889-1970) a tenté 
d'ouvrir des voies nouvelles à la compréhension des juifs et des 
chrétiens, ‘'qui ne sont ni des infidèles ni des polythéistes'', dans 
son ouvrage majeur et contesté, Din Alläh wähid...(89) 


Signalons que, parallèlement à l'oeuvre réformiste de M.CAbduh 
en Egypte, la Renaissance (Nahda) s'est développée en Syrie grâ- 
ce à des pionniers contemporains de M.<Abduh, notamment Gamäl 
al-din al-Qäsimi (1866-1914) et Tähir al-Gazä'iri (1851-1920) (90). 


» sur le plan politique, son disciple Sad ZAGLÜL (1863-1927), 
adepte de sa méthode réformiste et progressive, fondateur du grand 
parti Al-Wafd, obtiendra finalement de la Grande-Bretagne l'indé- 
pendance de l'Egypte en 1936. : 


- sur le plan social, un autre disciple, Qasim Amîn (1863-1908) se 
fera le premier héraut de la libération de la femme arabo-islami- 
que dans ses deux ouvrages: Tahrir al-mar'a (L'émancipation de 
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A —— 


la femme}, Le Caire, 1899, 2e éd. 1905, 166p. et Al-mar'at al-ÿa- 
dida (La Femme nouvelle), Le Caire 1901, 228p. Etudiant à Paris 
depuis 1881, il avait rencontré Afgänt et Abduh et avait participé 
à Al- curwa al-wutqä (1884). C'est à partir de sa connaissance 
de la société occidentale qu'il lutte pour l'émancipation) de la 
femme musulmane, tout en se référant au Coran et à l'interpréta- 
tion qu'en donnait à ce moment le cheikh Abduh:nécessité de l'ins- 
truction pour les filles, accès aux emplois publics, suppression 
de la polygamie et de la répudiation unilatérale, suppression du 
voile, qui n'est pas coranique et est d'origine purement sociale. 
11 fondera en 1905 une revue éphémère Al-sufür (la suppression 
du voile) et les ‘"'féministes'' égyptiennes très hardies (Bähitat al- 
Bädiya, Doria Chafik...) se réclameront de lui, avant que le tuni- 
sien Tähir al-HADDAD (1899-1935) ne reprenne vigoureusement son 
combat (91). 


La destinée de M.°Abduh dans la pensée de l'islam au XXe 
siècle est étonnante. Ses disciples les plus directs, qui prétendaient 
assumer son héritage et même le monopoliser, ont en réalité infléchi 
son vigoureux réformisme dans le sens d'un nouveau conservatisme,, 
dont l'aspect le plus saillant, à défaut d'être nouveau, est l'apolo- 
gétique défensive et volontiers agressive. C'est le cas de Raëïd Ridä 
et de l'école des Salafiyya, avec leurs différents avatars, qui fini- 
rent par sombrer dans la stérilité des Grandes Mosquées. 


Par contre, ce sont les esprits les plus novateurs de cet ‘islam 
contemporain, héritiers pour une part des “libéraux” du XIXe siècle, 
qui se réfèrent, sinon à la lettre des textes de M.<Abduh, de fait 
trop dépendants de son époque (ainsi, le slogan ‘'L'islam, ‘religion 
de la raison et de la science" est marqué par le rationalisme et le 
scientisme européens de la fin du XIXe siècle), du moins à son esprit 
et à son projet: exercer un regard critique sur l'héritage de l'islam, 
en particulier sur les "lectures" historiques qui ont été faites du Co- 
ran, pour en extraire des sens nouveaux qui permettent au Coran de 
répondre aux questions de notre temps. Par-delà l'impasse du Salafis- 
me, c'est bien retrouver le véritable esprit du Réformisme, de l'islam 
lui aussi “toujours à réformer". 


| 
| 
. 
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111. Raëïd RIDA (1865-1935) et les -SALAFIYYA 


Raëïd RIDA est loin d'avoir la personnalité et surtout 
l'esprit ouvert de son maître Muhammad ‘Abduh. Mais son zèle de ‘'bon 
pharisien'"" (J. Jomier) a beaucoup servi la cause du réformisme dans 
le monde musulman, bien que ce soit au prix d'un incontestable re- 
tour à des positions plus conservatrices, et surtout plus polémiques, 
que celles de M. CAbduh. Quoi qu'il en soit, c'est lui qui a lancé, 
organisé, alimenté intellectuellement le mouvement réformiste des Sa- 
lafiyya, qui a joué un rôle prépondérant dans la formation de la con- 


Science musulmane contemporaine, bien qu'il soit aujourd'hui complè- 


tement dépassé. 


12 Sa vie (1865-1935). 


C'est un syrien, né à Tripoli (aujourd'hui au Liban,mais alors 
dans la province ottomane de Syrie), dans une famille se disant 
descendante du Prophète (d'où son titre de Sayyid) et très religieuse, 
conservatrice. Au cours de ses études traditionnelles à Tripoli, il 
rencontre par deux fois M. ‘Abduh, en visite dans cette ville lors de 
son Séjour à Beyrouth de 1885 à 1888. Celui-ci lui fait connaître le 
mouvement de la réforme (isläh), la revue et la société de 1'CUrwa 
al-wutqä, qui l'enthousiasment, et la personnalité d'Al-Afgänti, à qui 
R. Ridä écrira à Istanbül. Après avoir obtenu sa licence d'enseigner 
(igäza) en 1897 et un début de rôle d'imam à Qalamun, avec des 
critiques du régime turc qui le rendent suspect, R. Ridà s'embarque 
subrepticement, pour échapper à la police turque, et rejoint son mat- 
tre au Caire en 1897. Il se met corps et âme à son service, et réçoit 
de lui la mission de fonder une revue pour propager leurs idées ré- 
formistes. Ce sera la revue mensuelle Al-Manär (le phare), dont le 
premier numéro paraît en 1898. La maison d'édition du Manär devien- 
dra peu à peu un complexe imprimerie-rédaction-éditions-centre de dif- 
fusion et de propagande du réformisme. R. Ridä y consacrera toute 
sa vie, qui s'identifie avec celle du Manär, qui ne survivra guère 
à sa mort (92). 


intimement lié au Manäar, le mouvement du Réformisme des Sa- 
lafiyya, s'il doit son origine à M.‘Abduh, est réellement lancé par 
R. Ridä sous le patronage du "Maître". Il s'étend progressivement, 
comme et avec la revue, à l'ensemble du monde musulman, du Maroc 
à l'Indonésie. Il range sous sa bannière tous ceux qui, dans les dif- 
férents pays musulmans, voulaient revivifier l'islam par le retour 
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aux sources, l'élimination des bida® (‘innovations blâmables, surtout 
le culte des saints) et l'adaptation de l'islam au monde moderne. 
C'était du moins le projet de M.‘Abduh et du Réformisme salafi. Nous 
verrons ce qu'il en adviendra. 


Pour diffuser sa revue et suivre le développement du Salafisme, 
Raëïd Ridä voyage à travers le monde musulman, mais seulement en 
Orient: il passe un an à Istanbul (1909-1910), voyage en Iräq, au 
Koweit, en Inde... En 1909, il avait fondé un ‘séminaire'' pour former 
des ‘missionnaires de l'islam réformiste, dans l'île de Roda (Rawda) 
sur le Nil au centre du Caire. Mais les candidats ne furent guère 
nombreux et l'entreprise échoua rapidement. 


Sa vie studieuse connaît un intermède politique après la pre- 
mière guerre mondiale, pendant laquelle il avait pris parti pour les 
Anglais contre les Turcs. En 1918, il tente de s'opposer au mandat 
français sur la Syrie et est élu président du premier Congrès syrien. 
Mais la France s'oppose à cette nomination.En 1921,il est premier vice- 
président de la délégation syrienne indépendante à la Société des Na- 
tions et voyage en Suisse et en Allemagne. Après l'abrogation du ca- 
lifat ottoman par Mustafa Kémal Atatürk (fév. 1924) et la conquête 
du Hedijäz par Ibn Séoud (1924-25), il prend une part active aux pre- 
miers congrès panislamiques du Caire (mars 1926) et de La Mekke 
(juillet 1926), qui visent à ressusciter un califat qoraychite. Ces con- 
grès ainsi que les suivants (Jérusalem 1931, Le Caire 1937) seront 
tous des échecs. 


Après cet intermède, mais sans jamais abandonner son idéal 
panislamiste, R. Ridä se consacre à sa revue et à ses éditions. Il 
meurt au Caire le 24 octobre 1935 (93). 


2 Sa personnalité. 


C'est un musulman zélé, passionné, absolu et violent. Et sur- 
tout un polémiste. Il lutte contre Al-Azhar, contre les modernistes eu- 
ropéanisés, contre les chiites, contre les autres religions, surtout 
le christianisme. Mais il est beaucoup moins informé que M.‘Abduh; 
il ignore toute autre langue que l'arabe et d'ailleurs ne s'y intéresse 
pas. Sa culture est purement arabe et musulmane. Disciple passionné 
et dévôt de M.CAbduh, il le trahit en partie, souvent inconsciemment 
et parfois très consciemment, lorsqu'il lui semble que le Maître est 
trop libéral. Ses auteurs de référence sont Ahmad b. Hanbal et Ibn 
Taymiyya. Il sé sent proche des Wahhabites d'Arabie Séoudite et salue 
avec ferveur les débuts des Frères Musulmans (94). ‘ 


X. Renaissance et islam contemporain 289 


3. Son oeuvre. 


. C'est essentiellement sa revue Al-Manär (1898-1935) dont les 
35 tomes sont ‘son oeuvre'': il en est l'homme orchestre: direction de 
la rédaction, rédaction de la plupart des articles, impression, édition, 
diffusion... Presque toute son oeuvre personnelle y a paru, et ‘il a 
repris en ouvrages séparés des séries d'articles sur des sujets précis. 
C'est le cas, éminemment, du commentaire coranique qui ouvrait cha- 
que numéro du Manär et dans lequel, il commençait à rapporter de 
mémoire ou d'après des notes le commentaire du "Maître" (al-ustäd 
al-imäm) le cheikh SAbduh, avant de donner son propre commentaire. 
L'ensemble de ce double commentaire, qui couvre les sourates 1 à 12 
seulement, à paru sous le titre: 


Tafsir al-Manär, lere éd., Le Caire, Dar al-Manar 1346/1927,12 tomes, 
et nombreuses rééditions toujours avec la même pagination. C'est la 
"somme" du réformisme salafi (95). 


Son autre oeuvre importanteest Ta'rih al-ustäd al-imâäm al-$ayh 
Muhammad ‘Abduh (Histoire du cheikh “Abduh),(voir note 65). Il y a 
recueilli nombre d'inédits, d'articles rares, en plus de ses souvenirs 


personnels. C'est une mine incomplète mais irremplaçable. 


Parmi ses nombreux autres ouvrages, originaux ou repris du 
Manär, signalons seulement les plus importants (96): 


Doctrine musulmane: 


- Al-wahdat al-islämiyya wa-l-uhuwwa al-diniyya, Le Caire, Där 
al-Manär... 1346/1927, 150 p. 


- Al-wahy al-muhammadi, ibid. 1352/1933, 270 p. Ecrit dix ans 
après le premier, dénote une certaine évolution. 


-  Yusr al-isläm wa-usül al-taéric al-cämm, ibid., 1347/1928. 
- Al-hiläfa aw l-imäma al-Cuzmä, ibid. 1341/1922, 142 p. (97). 


- Muhäwarät al-muslih wa-l-mugallid, ibid. 1325/1907. 


. Polémique contre le christianisme: 


- Kaëf #ubuhät al-nasärä wa-hugag al-isläm, ibid. 1322/1904 (le 
plus important) 
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-  (Agqïdat al-salb wa-l-fidä',ibid. 1331/1912, 80 p. (reprise d'ar- 
ticles du Manär contre la crucifixion de Jésus et la rédemption) 


_ Al-musiimüun wa-l-Qibt wa-l-mu'tamar al-misri, ibid. 1329/1911 
(Pour l'union des musulmans et des coptes en Egypte et contre 
le ‘‘pharaonisme'" des coptes) 


De plus, c'est R. Ridä qui fait traduire en arabe par le Dr 
Khalil Bey Satäda le pseudo-évangile de Barnabé d'après sa traduc- 
tion de l'original espagnol en anglais: Inëil Barnäbä, ibid. 1325/1907, 
325 p. (98) 


Signalons enfin son ouvrage de polémique contre Al-Azhar 
(Al-Manär wa-l-Azhar, ibid. 1353/1934, 296 p.) et celui contre les 
traductions du Coran en langues européennes (Tarÿamät al-Qur'än wa- 
mä fi-hä min al-mafäsid wa-munäfät al-isläm, ibid. 1840/1921. Et nous 
avons déjà signalé ses deux ouvrages en faveur des Wahhaäbites et 
contre le Sicisme (ci-dessus p.288 et note 94). 


4. Sa doctrine (99) 


a) Le principe de base est le retour aux sources: le Coran, le 
Hadith et les ‘Pieux Anciens" (salaf). Mais de quoi s'agit-il? 
Le Commentaire du Coran, qui servait à M.CAbduh de support 
pour proposer ses idées novatrices, sert essentiellement à R. 
Ridä d'occasion pour de longs développements apologétiques et 
souvent polémiques. Le Hadith fait l'objet de soins attentifs 
et d'éditions remarquables de la part de R.Ridä et des Sala- 
fiyya (100), mais sans critique, ni à partir des divergences 
des manuscrits, ni sur le problème de la création du Hadith. 
En pratique, pour les Salafiyya, le Hadith est au moins aussi 
important que le Coran. 


Quant aux salaf, c'est un terme très extensif: ces "Pieux An- 
ciens' peuvent s'arrêter au milieu du Ille/IXe siècle, à la 
mort de l'imäm Ahmad b. Hanbal (241/855), le dernier des fon- 
dateurs des quatre rites juridiques sunnites; ils peuvent aussi 
comprendre les premiers théologiens aëcarites (101). Dans le 
cas de R. Ridä, ses grandes références sont les hanbalites: 
Ahmad b. Hanbal lui-même, Ibn Taymiyya et Ibn Qayyim al- 
Cawziyya (X1Ve s. cf. ci-dessus pp. 219-222) et les aëcarites: 
Al-AËcari lui-même (Xe s. cf. pp. 174-183) et aussi Ghazäli 
(Xle - Xlle s., cf. pp. 191-201), mais avec des réticences en- 
vers ce dernier à cause de l'importance qu'il donne au soufisme. 


d) 
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La purification de l'islam, par la suppression des bida®(inno- 
vations blâmables) qui ont recouvert et déformé l'islam pur 


des origines et tout spécialement les Confréries religieuses mu- 


sulmanes (turuq) et le culte des saints (awliyä') qu'elles prô- 
nent. L'islam authentique refuse toute forme de médiation et 
d'intercession, sans parler des pratiques superstitieuses et ma- 
giques souvent liées au culte des saints. De plus, les confré- 
ries, en invitant à la ‘fuite du monde", la recherche d'états 
spirituels plus ou moins artificiels, la soumission aveugle au 
directeur spirituel (murëid) ‘comme le cadavre entre les mains 
du laveur de morts" .(perinde ac cadaver!) etc..., sont les 
principaux responsables du déclin de l'islam, de sa démobili- 
sation et finalement de la soumission au pouvoir colonialiste, 
avec lequel les confréries ont souvent collaboré. Le salafisme, 
comme le Wahhäbisme, est l'ennemi juré des confréries (102). 


Le renouveau de la pensée musulmane, en droit et en théologie, 
pour élaborer des solutions nouvelles répondant aux problèmes 
nouveaux que pose l'époque moderne. C'est le rôle de l'igtihäd 
(réflexion personnelle) et de l'istiläh (le critère de l'utilité 
temporelle ou spirituelle, communautaire ou individuelle) ainsi 
que celui des chefs d'Etat habilités à prendre, après consulta- 
tion des docteurs de la Loi, les mesures nécessaires pour faire 


. régner l'ordre et la justice (siyäsa Sarciyya). R. Ridä reprend 


en cela les idées de son maître M.<Abduh et, par-delà, celles 


N 


d'Iibn Taymiyya. C'est le sens de sa lutte à mort contre Al- 
Azhar et son enseignement ‘figé et décadent. Mais il est aus- 


s 


si hostile à l'occidentalisation sans nuances que prônaient les 


."'libéraux'"" au mépris des valeurs traditionnelles de la commu- 


nauté musulmane. Il est contre le rationalisme et le scientisme 
(Darwin), mais aussi contre le taqlid (imitation servile); con- 
tre la laïcité prônée par AIT Abd al-Räziq, mais aussi contre 
le conservatisme des Culamä' qui veulent tout régenter selon 
leur rite propre (il voudrait l'unification des quatre rites), 
etc... Son programme réformiste s'étend à l'enseignement, à 
la modernisation de la langue arabe, à la promotion de la 
femme, mais dans les strictes limites de son rôle traditionnel 
de gardienne du foyer, à la morale sociale et économique tirée 
de la zakät, enfin, à la renaissance politique de la communau- 
té musulmane. 


Le problème du califat (103) 


Nous avons vu R. Ridä partir en campagne pour faire renaître 
un califat qoraychite et même hachémite (le chérif de La Mekke) 
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après l'abolition du califat ottoman en 1924. I1 s'élèvera en- 
suite contre la thèse révolutionnaire de SAIT Abd al-Räziq qui 
allait jusqu'à déclarer inutile le califat et à prôner une sorte 
de laïcité (104). Mais auparavant, il avait en 1922 proposé 
sa théorie du califat dans un de ses ouvrages le plus connu, 


Al-hiläfa... 


Pour lui, le monde musulman ne peut pas se passer d'un 
calife. I1 est seul capable d'assurer l'unité de l'Umma, mena- 
cée d'éclatement par les nationalismes locaux (105). Mais où 
et comment trouver un calife digne de ce nom et quel serait 
son rôle? R. Ridä constate qu'aucun des chefs d'Etats musul- 
mans n'en est digne: ils sont trop préoccupés de leur sort per- 
sonnel et de celui de leurs nations, soumis aux intrigues po- 
litiques et plus ou moins liés à l'Occident, sans parler des 
vértus religieuses et morales que requiert le rôle de calife. 
11 faut procéder autrement. 


Partant de la notion classique de iëmä (consensus du 
peuple représenté par les docteurs - ulamä'),il imagine un 
système électif à deux degrés: le peuple désignerait ses re- 
présentants, qui se réuniraient en un Congrès islamique uni- 
versel et éliraient un calife choisi de préférence parmi les des- 
cendants du Prophète, les Hachémites. Le rôle de ce calife se- 
rait celui d'un ‘directeur spirituel" (mur$id) de l'Umma et 
d'un mugtahid donnant des avis (fatwa-s) au sujet des problè- 
mes nouveaux, après avoir consulté ($ürä)son conseil de tula- 
mä'. Ce rôle religieux serait à égale distance du despotisme 
de l'ex-calife ottoman et du laïcisme occidental, et différent 
de la hiérarchie infaillible et autocrate de l'Église catholique 
(pas d'Eglise ni de clergé en islam). Ainsi, l'Umma pourrait 
retrouver, au-delà des sectes et des schismes, l'unité originel- 
le du temps des premiers califes. On sait ce que la réalité a 
fait, pour l'instant, de ce beau rêve. 


L'apologétique polémique et le passéisme. 


C'est sans doute le trait le plus marquant de l'oeuvre 
de R. Ridä. Nous avons signalé ses ouvrages contre A1-Azhar, 
contre le STeisme, contre surtout le christianisme. Leur ligne 
générale est une exaltation sans limites de la supériorité de 
l'islam dans sa doctrine, son passé (l'islam initiateur de l'Oc- 
cident à la culture), sinon dans son présent. Mais, s'il faut 
bien constater les déficiences de l'islam actuel, cela n'entache 


on re 
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en rien la grandeur de l'islam lui-même. C'est le fait des défor- 
mations, des bidat, qui ont perverti l'islam des origines. Raëïd 
Ridä et le salafisme sont tournés vers le passé pour le ressusciter. 


11 ne s'agit pas ici seulement de retour au Coran pour en fai- 
re une "lecture" nouvelle correspondant aux questions de chaque 
époque. Cette relecture des ‘textes fondateurs" est une nécessité 
pour toute tradition religieuse vivante. Tout dépend de la qualité 
du regard critique qui est porté sur ces textes et surtout sur les 
interprétations qui en ont été faites au cours de l'histoire. Or 
il faut bien constater que ce regard critique est totalement absent 
chez R. Ridä et les salafis.Le Coran n'est qu'une source de déve- 
loppements apologétiques surabondants et répétitifs jusqu'à la nau- 
sée. Les élaborations du Kaläm et du fiqh sont intangibles quant 
aux croyances ( aqä'id) et aux actes du culte (cibädät); seules, 
certaines applications pratiques (ahkäm et mu‘ämalät) peuvent évo- 
luer dans une certaine mesure. Ce regard critique, et d'abord 
l'effort d'une connaissance objective, font encore plus défaut dans 
l'apologétique défensive contre les adversaires, notamment le chris- 
tianisme (106). 

Finalement, c'est ce retour à ‘l'âge d'or" des premiers califes, 
très largement mythique, qui fait du salafisme une apologétique 
passéiste (107). 


5. L'influence et les prolongements du salafisme. 


Le salafisme à l'état pur, celui de R. Ridä et de l'école du 
Manär, est mort avec les derniers compagnons de R. Ridä, la dispa- 
rition de la revue et des éditions. Il semblait d'ailleurs avoir épui- 
sé sa puissance réformiste et se tournait de plus en plus vers le con- 
servatisme. Paradoxalement, il est maintenant la doctrine des cheikhs 
des Grandes Mosquées, d'Al-Azhar en particulier, que M.°Abduh et 


R. Ridä avaient tant combattu sans réussir à l'influencer, Ce qui est 
d'ailleurs très significatif de la fin du salafisme en conservatisme. 


Les mouvements issus du salafisme ont connu la même évolution. 
C'est le cas du plus important d'entre eux: l'Association des Oulémas 
Musulmans Algériens (Éameiyyat al-CUlamä' al-muslimin at-ÿazä'iriy- 
vin), fondée en 1931 à Alger par Ibn Bädis (Ben Badis) (1889-1940) 
(108). Né à Constantine, formé dans sa ville puis à la Zitouna de 
Tunis, dont il sort älim, il revient à Constantine et prêche le Réfor- 
misme salafi dans la Mosquée verte à partir de 1914. Il lance en 1925 
un petit périodique, Al-Muntaqid (''Le censeur") qui est rapidement 
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interdit par le pouvoir colonial. Dès nov. 1925, Ibn Badis le rempla- 
ce par une revue mensuelle, Al-Ëihäb ("Le météore'"'), qui diffusera 
jusqu'en 1939 (interruption avec le début de la 2e guerre mondiale) 
les idées et l'idéal du Réformisme. L'Ass. des Oulémas Mus. Algériens 
est fondée en mai 1931, avec pour but de lutter contre la francisation 
et la désislamisation des Algériens(école unilingue en français: natio- 
nalité et statut civil français), en fondant des ‘collèges libres" 
(madrasa-s), pour enseigner l'arabe et l'islam, grâce à des dons pri- 
vés. Malgré l'hostilité du pouvoir colonial, l'Association et ses éco- 
les se répandent et, en juin 1935, l'Association tient son premier con- 
grès et suscite en juin 1936 (début du gouvernement français du Front 
Populaire avec Léon Blum) un Congrès Musulman Algérien. On y ré- 
clama: 1) la séparation du culte musulman et de l'Etat (français de 
fait et laïc, mais soùmettant à son contrôle les mosquées) - 2) la re- 
connaissance de la langue arabe comme langue nationale - 3) la ré- 
organisation de la magistrature musulmane. Mais la répression du 
pouvoir et les dissenssions internes affaiblissent le mouvement et Ibn 
Bädis mourut à Constantine le 16 avril 1940 avec un sentiment d'échec. 
Il appartiendra à la nouvelle génération qui conduira l'Algérie à 
l'indépendance (juillet 1962) de réaliser le programme d'Ibn Bädis 
et des Oulémas (109) et de faire d'Ibn Bädis, avec l'émir AbdelKader 
les deux héros de l'Algérie. 


La doctrine d'Ibn Bädis et des Oulémas est celle du Réformisme 
salaft pure et simple. Le contexte algérien les amène à insister sur 
l'enseignement de la langue arabe, la lutte contre les confréries et 
le ‘'conservatisme figé" (gumüd) des fonctionnaires du culte musulman, 
prisonniers à la fois du malékisme étroit de la tradition maghrébine 
et des consignes du pouvoir colonial. Plus que les essais fort limités 
de rénovation du tafsir (commentaire du Coran) d'Ibn Bädis et de ré- 
habilitation du Hadith, c'est le rôle d'Ibn Bädis et des Oulémas dans 
la reconscientisation de l'âme algérienne, arabe et musulmane, qui 
restera leur gloire. 


On retrouvera des influences et des parallèles du Réformisme 
salaft en Inde. Ailleurs, signalons seulement, parmi les nombreux 
penseurs musulmans de l'avant-dernière génération qui se réclament 
de ce courant, l'algérien Malek Bennabi (Mälik ibn Nabï)(1905-1973), 
qui écrivit en français puis en arabe une dizaine d'ouvrages, le tu- 
nisien Fadhel Ben Achour (Al-Fädil ibn<Aë$ür) (1909-1970 ) et le ma- 
rocain Allal al-Fassi (<CAliäli al-Fäsi)(1910-1974)(110), qui fut à la 
fois un penseur personnel aux idées novatrices (p. ex. le refus de 
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la polygamie). et une homme politique passionément engagé. Terminons 
ces pages sur le Réformisme salafi par la jugement sévère mais, sem- 
ble-t-il, réaliste d'un musulman contemporain: 


"Le réformisme, qu'il fut nationaliste comme celui d'Afghant, libé- 
ral comme celui d'Abdou, ou conservateur comme celui de Rachid Rida, 
a donné la preuve, en tant que doctrine d'ensemble se proposant 
de résoudre Le problème de l'adaptation de l'Islam au diapason du 
monde moderne, soit de sa stérilité, en restant jusqu'à nouvel or- 
dre sans écho durable, soit de son caractère-régressif en ouvrant 
en définitive la voie auxIkhwan al-Mouslimoun du monde arabe, aux 
Fédayin Islamt d'Iran et au Dar al-Islam d'Indonésie. Une restau- 
ration médiévale n'est pas la solution rêvée. IT y a donc une cer- 
taine antinomie dans l'option pour le réformisme et la modernisa- 
tion des structures de la vie". (110 bis) 


C. EN INDE 


Le mouvement de renaissance de l'islam en Inde commence en 
même temps que celui du monde arabo-musulman. Maïs ces deux mondes 
sont dans un contexte historique, social,politique et religieux très dif- 
férent, ne serait-ce que par la présence de l'énorme majorité hindoue 
en Inde. Malgré des liaisons et des influences réciproques, chacun de 
ces deux mouvements poursuit sa ligne propre. Il n'en est que plus 
étonnant de constater que nous retrouvons dans les deux cas les mêmes 
tendances: le fondamentalisme plus ou moins radical, le réformisme 
centré sur les sources mais en y cherchant des solutions nouvelles, 
le modernisme s'ouvrant à la civilisation occidentale, mais pour lui 
offrir une nouvelle vision de l'islam. 


Le parallèle est d'autant plus frappant que deux des principaux 
chefs de file, Md b.°Abd al-Wahhäb, pour l'Arabie wahhäbite, et Chäh 
Wali Alläh pour l'Inde, sont nés la même année, 1703, ont étudié peut- 
être ensemble à Médine, et que leurs doctrines respectives présentent, 
nonobstant de notables différences, nombre de points communs: retour 
aux sources du Coran et du Hadith par-delà les élaborations des juris- 


tes et des théologiens, revendication du droit à l'igtihäd (réflexion 
personnelle), refus du taqlid (imitation servile)...(111) 


Nous présenterons donc en premier lieu la personnalité de Chäh 
Walï Alläh al-Dihlawi (112), avant de suivre les courants qui se ré- 
clament tous plus ou moins de lui (113). 
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1. Chäh WALÏ ALLAH de DELHI (1703-1762) 


L'Inde fut pénétrée par l'islam dès le début du Ile/VIlle s. 
et passa progressivement sous son pouvoir jusqu'à l'occupation an- 
glaise au XVIIIe s. notamment avec les dynasties turques, turco-afgha- 
nes et finalement Moghols. Le traité de Paris (1763) affecte l'Inde 
aux Anglais, d'abord ceux de la British India Company, puis, après 
da térrible révolte des Cipayes (Sepoy Mutiny) en 1857, directement au 
pouvoir de la Couronne et dé l'Empire britanniques. 


L'Empire des Grands Moghols, déjà affaibli par les guerres et 
le manque de rigueur pendant le long règne d'Awrangzib (1661-1707), 
se désagrégea après sa mort sous l'influence des querelles de succes- 
sion, des offensives des Afghans et de Iraniens (prise et sac de Delhi 
par Nadir Chäh en 1739, par les Afghans Durränis en 1757), des sul- 
tanats qui prennent leur autonomie, notamment les Nizäms à Hayderä- 
bäd (Deccan), des Sikhs, des Gats, des Maräthäs, expansionnistes et 
volontiers déprédateurs, ‘‘mi-héros, mi-brigands'". 


: Sur le plan religieux, après l'échec du syncrétisme d'Akbar 
(1556-1605), deux grandes tendances partagent l'islam indien, hier 
comme aujourd'hui. La première est centrée sur l'identité musulmane, 
l'observation de la Sarica, le respect de la transcendance de Dieu. 
Elle est représentée par la grande confrérie indienne des Naq$bandiyya 
Mugaddidiyya. Sa principale figure est le Chaykh Ahmad Sirhinäi 
(1564-1624), le Naq%bandi Mugaddid, surnommé ‘le Rénovateur du deu- 
xième millénaire: Mugaddid al-alf al-täni (114). Il lutta à la fois con- 
tre le syncrétisme d'Akbar et contre le monisme existentiel (wahdat al- 
wuÿud) d'Ibn‘Arabi, très diffusé, en proposant sa doctrine de ‘l'unité 
de vision'' (wahdat al-$uhüd). L'autre tendance est celle de l'ouvertu- 
re de l'islam aux valeurs de l'hindouïsme. Sans tomber dans le syn- 
crétisme d'Akbar, elle se réclame de la wahdat al-wuëud d'Ibn ‘Arabi, 
qui finalement en est assez proche. Elle est représentée notamment par 
l'autre grande confrérie de l'islam indien, celle des SiStiyya. A ce 
clivage idéologique se superpose la tension entre sunnites et chiites. 


C'est dans ce milieu troublé politiquement et religieusement que 
Abü I-Fayyad Ahmad, surnommé plus tard Qutb al-din...Chäh Wal 
Alläh al-DihlawT, naquit en 1114/1703 à Phalit, près de Delhi. Son père 
Chäh Abd al-Rahïm al-Umari, savant et soufi réputé, y avait fondé 
une madrasa Rahïimiyya. Enfant précoce, Wali Alläh y avait terminé 
ses études traditionnelles à 15 ans. À 16 ans, à la mort de son père 
en 1131/1719, il lui succède à la tête de la madrasa. À 28 ans,il part 
pour le pèlerinage à La Mekke et à Médine. Là, pendant 14 mois, à 
l'école de maîtres réputés, il parfait sa connaissance de la langue 
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arabe (presque tous ses ouvrages seront rédigés en arabe), du hadith, 
du fiqh et de théologiens, surtout Ibn Taÿymiyya. Revenu à Delhi fin 
1732, il y passera toute sa vie à enseigner et à écrire (115). Ses ou- 
vrages sont nombreux et parfois volumineux. S.A.A. Rizvi en compte 
une cinquantaine, sans parler de son abondante correspondance. Le 
plus important et le plus connu est Huggat Allâäh al-bäliga, commencé 
à La Mekke et terminé après son retour à Delhi; il y traite du Hadith, 
du Fiqgh, du Kaläm et notamment de l'obligation d'appliquer la 
Saria (116). Son effort pour expliquer la Sarîta, et l'islam en termes 
humains à partir d'une approche philosophique et sociologique est re- 
marquable et reste actuel. C'est son ouvrage le plus connu et diffusé 
dans le monde arabo-musulman. 


Le but de toute la vie, l'enseignement et les écrits de Walt 
Alläh est à la fois de retrouver le véritable islam, notamment par la 
connaissance du Hadith authentique qui est règle de vie, et de récon- 
cilier (tatbiq) les tendances musulmanes qui s'affrontaient, y compris 
les chitites et les sunnites, pour présenter une ‘interprétation indien- 
ne de l'islam face à la majorité hindoue. Il n'hésitera pas à faire 
traduire le Coran en persan. (117) (et son fils le traduira en urdu) 
afin que le peuple le comprenne. Ce souci d'unité à partir de l'essen- 
tiel de l'islam le conduit à relativiser les quatre rites juridiques et 
les différences entre les écoles théologiques. Il va même jusqu'à insis- 
ter sur la relativité de la Sarîca du Coran, à partir du concept des 
asbäb al-nuzül' (les circonstances de la révélation) et donc de la 
nécessité d'adapter ses ahkäm (statuts légaux) à chaque époque en 
fonction de l'évolution de la société. 


En théologie, certains ont fait de lui un ‘'mottazilite implicite" 
en parallèle (antérieur) avec Afghäni et CAbduh (118). En fait, dans 
la ligne de la grande théologie, et plus spécialement, semble-t-il, cel- 
le du maturidisme, il entend réconcilier la raison (caql) et la tradi- 
tion (naql). La raison est la justification et la ‘preuve (hugga) de 
la révélation. Elle peut reconnaître le bien-fondé de la révélation qui 
fait connaître le bien et le mal, car Dieu ne décrète rien sans sagesse. 
Mais la révélation (''la Loi}, qui vient ‘compléter la nature (fitra)" 
est meilleure et plus sûre. De même, il est contre tout taqlid (imitation 
servile)} et pour l'igtihäd (effort de réflexion personnelle). C'est pour- 
quoi, il demande qu'on revienne au texte du Coran par-delà les com- 
mentaires et en tenant compte de son genre littéraire répétitif et non 
systématique (119). Mais il rejette te système de l'abrogeant et de l'a- 
brogé, qui correspondait aux exigences de l'époque du Coran. Les ver- 
sets dits abrogés peuvent être parfaitement valables pour une autre 
époque. Même chose pour le Hadith, dont une grande partie est apo- 
cryphe. 
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Dans le domaine politico-social, et en fonction des problèmes 
de l'Inde à son époque, il à élaboré une théorie du califat qui doit 
beaucoup au classique Mäwardi (XIe 5.). Son originalité est d'attri- 
buer à ce qu'il appelle al-hilafa al-hässa (califat privilégié, celui 
des quatre premiers califes et de quelques autres ensuite, particuliè- 
rement intègres) une ‘inspiration (ilhäm), certes différente de la ré- 
vélation (wahy) des prophètes, mais voisine de celle des ‘saints’ du 
soufisme. Cependant, même la hiläfa c©ämma (califat général et pure- 
ment externe, mais agréé par la communauté) est nécessaire pour dé- 
fendre l'Umma, conduire le ÿgihäd et faire appliquer la $Sariîica. [1 faut 
s'y soumettre , même si elle est injuste,sauf si ses ordres contredisaient 
la S8arica (120). | 


L'islam de Wali Alläh veut être dynamique, libéral jusqu'à être. 
parfois composite, et tolérant, réconciliateur. 11 tolère le culte des 
saints s'il n'est pas entaché de monisme. Il cherche, comme Ghazäli, 
la part de vérité dans toute erreur. Il va jusqu'à prêcher la récon- 
ciliation entre toutes les religions, qui ont quelque chose de commun 
dans leur essence, et à appeler à l'union ‘tactique des musuimans 
et des hindous contre le pouvoir injuste et décadent. Il pense que 
l'extension de l'islam ne doit se faire que de façon pacifique, par la 
dacwa (l'appel à embrasser l'islam) et le bon exemple de la vie ver- 
tueuse des musulmans. | 


Très attaqué de son vivant par les Culamä' conservateurs, il 
sera reconnu au fil des temps comme le grand réformateur de l'Inde 
musulmane moderne, à la fois le dernier grand théologien du Moyen- 
Age et le pont entre ce Moyen-Age et l'Inde moderne et même, non sans 
excès, ‘le fondateur du modernisme en islam... un penseur révolution- 
maire..." (A.S.B. Ansari). M. Iqbäl verra en lui le premier penseur 
musulman qui tenta de reconstruire la pensée religieuse en Islam (121). 
Son oeuvre fut continuée par son fils Chäh ©Abd al- Aziz (122) et son 
petit-fils Chäh Md Ishäq. Mais ce sont tous les courants musulmans 
de l'Inde moderne des XIXe et XXe siècles qui se réclament de son pa- . 
tronage: les fondamentalistes, les réformistes et à juste titre les mo- 
dernistes, comme Ahmad Khän, qui a été visiblement influencé par lui, 
directement par l'étude de ses oeuvres, indirectement par la fréquen- 
tation (subha) des Culamä' de son ‘école de pensée". 


11. Le courant fondamentaliste 


L'influence wahhäbite pénètre en Inde au début du XIXe s, et 
se conjugue avec le durcissement des héritiers de Chäh Wali-Alläh con- 
tre la volonté britannique d'imposer un nouveau code de lois largement 
inspirée des codes occidentaux. La réaction extrême est celle du mou- 
vement Farä'idi pour imposer les seules lois musulmanes. Ce mouvement 
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est lancé au Bengale par Haggi Saricat Alläh (1764-1840) et prolongé 
par son fils Dudu Miyän (m. 1860). Il est violemment anti-britannique 
et va jusqu'à déclarer l'Inde ‘Terre d'infidélité" (Där al-Kufr), au 
point que les prières rituelles n'y sont plus obligatoires. Il appelle 
à la désobéissance civile envers le pouvoir des infidèles et remet en 
cause le droit de propriété: Dieu seul est possesseur de tous les biens 
et l'indigent qui se sert sur le bien des riches ne commet pas un vol. 


On retrouve l'influence wahhäbite sur le mouvement des Mugahi- 
dün (ou Mugähidiyya) fondé en Inde du Nord par Sayyid Ahmad Sähid 
Barelwi ou Brélwi (1786-1831) de Räëé Bareli (au nord de Bénarès).. 
Comme les Fara'idï-s, les Mugähidün sont violemment anti-britanniques. 
L'Inde est Där al-Harb (‘domaine de la guerre"). Le mouvement est 
fondé après la révolte des Cipayes (Sepoy Mutiny), durement réprimé 
par les Anglais avec l'aide des Sikhs et dont la conséquence fut l'ins- 
tauration du gouvernement direct de la Couronne d'Angleterre sur l'In- 
de. D'où l'hostilité des Muÿähidün contre les Sikhs. Le mouvement s'é- 
tend en Inde du Nord, puis au centre et à l'Est jusqu'à Calcutta. 
C'est au Bengale qu'il commence à instaurer l'Etat islamique pur qu'il 
prônait, avec cadres de gouvernement, collecteurs d'impôts, etc... 
Sayyid Ahmad s'octroie le titre d'imäm (= calife) en 1821 et proclame 
la guerre sainte contre les Sikhs. Il meurt au combat contre eux en 
1831 (123). Son compagnon de lutte, Nasir al-diîn Ilyas ©SAÏ, lui suc- 
cède et déclare que le Sayyid Ahmad était le Mahdi attendu à la fin 
des temps. Ensuite, Karamät AIT (m. 1873) ne voit plus en lui qu'un 
rénovateur (mugaddid). Le mouvement est brisé par les Anglais vers 
1863. Sa doctrine de style très proche de celle des Wahhäbites, était 
ouvertement fondamentaliste, au point de rejeter non seulement les 
bidat à partir du Ille/IXe s., mais les élaborations antérieures des 
quatre fondateurs des rites juridiques. 


En réaction contre le réformisme moderniste d'Ahmad Khän et 
de son école d'Aligarh (cf. ci-dessous), un autre mouvement fondamen- 
taliste prend le relais: celui des ‘Gens du Hadith‘ (Ahl al-Hadit en 
arabe, Ahl-i Hadit en persan et en urdu), fondé par Nawwäb Siddiq 
Hasan Khän (1835-1889) à Lahore et dirigé après lui par Nazîr Husayn 
(m. 1902), avec trois traits caractéristiques: a) le culte du Hadith 
(d'où leur nom) et l'action pour le diffuser largement dans le peuple 
musulman, dont il devait devenir la règle de vie; b) La doctrine 
d'Ibn Taymiyya, relayée par les Wahhäbites: le Coran et le Hadith 
sont les seules sources de la foi. Tout le reste est bidta, non seule- 
ment l'emploi de la raison et le culte des saints, mais aussi les éla- 
borations des quatre fondateurs des rites. Par contre, fidèles encore 
à Ibn Taymiyya, les Ahl al-Hadith faisaient large emploi de l'igtihäd. 
Tout musulman instruit peut et doit user de ce principe. c) La polé- 
mique contre les adversaires, soit musulmans non sunnites (ChiSites, 
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Ahmadiyya...), soit non musulmans: hindous et surtout chrétiens, dont 
les missionnaires (protestants), sous. l'égide du pouvoir anglais, fai- 
saient preuve d'un prosélytisme actif et parfois polémique (124). 


L'enseignement du fondateur Siddïiq Hasan est relayé par ses 
disciples Mawläwi Abd Alläh Gaznawi (m. 1881), Sayyid Nazir Husayn 
(m. 1902), Abü I-Wafä' Tanä' Alläh (m. 1948) qui fonde l'hebdomadaire 
Ahl-i Hadith et Mawläwi Md. Husayn de Batäla (m. à Amritsar 1968) 
qui lance la revue léacat al-Sunna. En 1912, s'est tenu le premier 
congrès du All India Ahl-i Hadith Conference. Ce mouvement des Ahl-i 
Hadith, qui se veut héritier en ligne droite des muhadditun (spécialis- 
tes du Hadith) des premiers siècles, est très proche dans ses attitudes 
radicales envers les bidat et les influences externes, notamment des 
infiltrations d'éléments hindouïstes dans l'islam, du mouvement des 
Wahhabites. 


Nous verrons plus loin d’autres écoles ou mouvements assez pro- 
ches du fondamentalisme mais à tendance plutôt réformiste. Concluons 
cette ligne fondamentaliste avec ce qui est comme son point d'orgue, 
à la fois le plus radical et le plus récent: Abu 1-AC la al-Mawdüdi 
(1903-1979) et sa Gamä‘at al-lsläm (Gamäcat-i Islämi). 


Le Sayyid Abü i-AS1a ai-Mawdüdi est né à Awrangabad, dans 
le district de Hyderabad-Deccan, au sud de l'Inde. Autodidacte, il ap- 
prend l'urdu, le persan et l'arabe, plus tard l'anglais. Il commence 
une carrière de journaliste à Delhi dans divers périodiques éphémères. 
En 1927, pour répondre à Gandhi qui aurait accusé l'islam d'être la 
religion du glaive, il écrit, à 24 ans, son premier livre: Al-bihäd fi 
l-isläm. Après un deuxième livre, de théologie: Risälat-i Diniyyat(1932) 
il dévient rédacteur en chef du mensuel en urdu Targumän al-Qur'än 
qui sera jusqu'à sa mort le support de sa pensée. En 1937, il est in- 
vité à Lahore par Muhammad Iqbäl (voir plus loin), pour aider à dé- 
finir les bases juridiques du futur Etat islamique. MawdüdT vient 
s'installer près de Lahore, à Pathantot et y fonde en 1938 une acadé- 
mie, Dar al-Saläm pour former les futurs élites. Il ne pourra rencon- 
trer Iqbäl, qui meurt en avril 1938. 


En 1941, après la déclaration de Lahore de la Muslim League, 
appelant à fonder un Etat séparé pour les musulmans de l'Inde, Maw-. 
düdi accepte cette idée d'un Etat musulman séparé, mais comme une 
étape vers la réalisation de l'Umma, l'Etat islamique mondial, et à 
condition que cet Etat séparé applique rigoureusement la Sarîta. C'est 
dans ce but qu'il fonde son association, la Gamäcat-i fslämi, dont il 
est élu Amir (chef) et avec laquelle sa vie se confondra jusqu'à sa 
mort. C'est une sorte de parti bien organisé, avec charte, cellules lo- 
cales, presse, oeuvres de bienfaisance, qui, de 65 membres à sa fon- 
dation s'étendra jusqu'à environ 2.000, mais réservé à une élite soi- 


gneusement sélectionnée. Son influence sera considérable. (125) 
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À la création du Pakistan (15 juillet 1947), il s'oppose à son 
régime, qu'il trouve trop laïc et très loin de son idéal de l'Etat isia- 
mique. Sôus les régimes. successifs du Pakistan, notamment les régimes 
militaires de Ayyüb Khan (1958), Yahyä Khän (1969) et le régime socia- 
lisant de Ali Bhutto (1973-1977), il est plusieurs fois arrêté et empri- 
sonné (1948-1950; 1953-1955; 1964 et 1967) et même condamné à mort 
(1958), sentence qui est commuée en emprisonnement à vie. À chaque 
fois, la pression populaire obtient sa libération. En 1955, Mawdudi 
avait publié son oeuvre la plus importante, Islami Riyäsat (L'Etat is- 
lamique) qui décrit l'Etat musulman tel qu'il le propose (126). Puis, 
‘il part en voyage dans le monde arabo-musulman: Arabie Séoudite, Sy- 
rie, Jordanie, Egypte, dans le double but de faire le pèlerinage et 
de voir de ses yeux les lieux où a vécu le Prophète pour mieux com- 
prendre le Coran, d'une part, et pour prendre des contacts avec les 
milieux wahhäbites (réncontre avec Ibn Séoud en 1961, à qui il pro- 
pose un plan détaillé pour une université à Médine qui serait vrai- 
ment islamique - ce que n'est plus Al-Azhar- \ et réformistes. Revenu 
à Lahore en 1962, il reprend sa luite idéologique et politique. Finale- 
ment, et paradoxalement, il meurt en Septembre 1979 à Buffalo, près 
de New-York, où il rendait visite à son fils et après une brève mala- 
die, Le retour de son corps à Karachi, puis Lahore, puis son enterre- 
_ment à Pathantot, est suivi par des centaines de milliers de fidèles. 


Son oeuvre est considérable (127) : plus de 300 titres en articles, 
conférences, ouvrages reprenant souvent les précédents, en bonne par- 
tie traduite en anglais ou rédigée directement en anglais. En plus des 
trois ouvrages cités ci-dessus, il faut retenir son commentaire du Co- 
ran: Tafhim al-Qur'än, 6 volumes, rédigé et publié de 1943 à 1972. 


De la théologie de Mawdüdi, spécialement telle qu'elle est expri- 
mée dans sa Risälat-i Diniyyät, il y a peu à dire: c'est la théologie 
as carite classique, avec de nombreuses citations du Coran, le souci 
de faire oeuvre de vulgarisation pour le peuple et un ton constamment 
apologétique. On peut relever la notation du devoir d'aimer Dieu et 
son Prophète: cela ne doit rien au soufisme (c'est dans le Coran et 
le Hadith) et Mawduüdi est évidemment contre les Confréries. Un trait 
qui relève du Salafisme et du Wahhäbisme est le refus de voir dans 
le Prophète autre chose qu'un mortel (baëar), qui n'est infaillible 
(masüm) que dans son rêle de transmetteur de la révélation. 


L'oeuvre de Mawdüdi la plus importante et la plus célèbre, 
c'est sa théorie de l'Etat islamique (128). Là encore, il est peu ori- 
ginal par rapport aux théoriciens classiques de l'Etat islamique, tel 
Mäwardi, déjà largement idéologiques. L'originalité de Mawduüdi tient 
à l'adoption, à sa façon, du système démocratique et électif, et surtout 


« 


à sa volonté passionnée de réaliser dans les faits ce système. 
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Dieu seul est le Souverain de l'Etat islamique. . C'est bien une 
théocratie'"', bien que Mawdüdi refuse cette dénomination et qu'il pré- 
fère parler de ‘'théodémocratie"'. Son représentant sur terre est le prin- 
ce (amir) élu au suffrage universel, à condition qu'il soit évidemment 
musulman, intègre et bon connaisseur de la Loi musulmane. Car son 
rôle principal est de faire appliquer intégralement la $Sarîca contenue 
dans le Coran et la Sunna, telle qu'elle régnait du temps du Prophète 
et des premiers califes. S'il y a un doute ou que des problèmes nou- 
veaux sont soulevés, l'Amir consulte une ‘Assemblée consultative" 
(maÿlis al-Sura), elle aussi élue par le peuple qui choisit parmi les 
savants honnêtes et connaissant bien la langue arabe, mais qui ne se 
portent pas candidats, car cela les disqualifierait. Ce Maglis, qui n'a 
de rôle que consultatif- auprès de l'Amir qui décide seul, met en oeu- 
vre ‘l'igtihäd, avec un certain rôle reconnu à la raison, dans la. 
lignée du fiqh hanéfite, et cherche une solution selon la lettre et l'es- 
prit du Coran et du Hadith et les élaborations des diverses écoles du 
fiqh. Il peut ainsi arriver à un consensus (igmäc}), mais qui n'est 
valide que s'il ne contredit pas Coran et Sunna. Les partis politiques 
et toute opposition ouverte à l'Etat sont interdits. L'Amir et son gou- 
vernement, et même tout le peuple, doivent conduire le Gihäd, si mal 
compris en Occident (129). Pour Mawdüdi (comme pour tous les théori- 
ciens musulmans du Gihäd), c'est l'effort pour faire régner les droits 
de Dieu et les droits de l'homme (tels que les définit l'islam) sur tou- 
te la terre, qui a vocation à s'intégrer entièrement dans une seule 
et unique Nation Islamique mondiale. L'Etat islamique a un système 
économique ‘“islamique'' propre, fondé sur sept principes (130) et un 
Système social, notamment en éducation et pour les droits et les de- 
voirs de la femme (qui doit porter le voile, comme les hommes doivent 
porter la barbe, au moins le collier de barbe, à l'exemple du Prophè- 
te). Pour Mawdüdi, cet idéal de l'Etat islamique est bien supérieur 
aux différents systèmes capitalistes ou socialistes, et aussi à la théo- 
rie chrétienne de la distinction entre spirituel et temporel. Car l'islam 
englobe le tout de l'homme. 


C'est justement sur le statut des dimmis (non-musulmans, juifs, 
chrétiens, mazdéens et aussi hindous) dans son Etat islamique que 
Mawdüdi est particulièrement précis. Seuls, les musulmans sont membres 
fondateurs" de cet Etat et seuls ils peuvent participer au pouvoir de 
décision: élections, membres du Maglis et évidemment émirat. Ils peu- 
vent ‘utiliser'' les dimmis selon leur compétence et même leur ‘"concé- 
der" de hautes fonctions, comme trésorier général, inspecteur général 
des Postes... dans la mesure où ce ne sont que des fonctions d'exécu- 
tion. 
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En contrepartie, leurs droits sont assurés et préservés par la 
Sarîta, Loi divine bien plus sûre que ces majorités instables des pays 
démocratiques, qui tendent toujours à ‘opprimer les minorités: Leurs 
personnes, leur vie, leur honneur sont garantis sous peine de talion 
(nombreux hadiths et faits historiques dans ce sens, toujours les mê- 
mes cités). Ils ont droit à un statut personnel propre, conforme au 
droit de leur religion, que les juges des tribunaux islamiques doivent 
leur appliquer, à moins qu'une partie musulmane soit en cause (cas 
des' mariages ‘'mixtes') ou qu'ils ne demandent à être jugés selon la 
loi islamique. Îls ont droit à la liberté d'expression, de réunion, 
de la presse et même de critique du pouvoir, mais dans les limites 
de la loi islamique. Ils ont droit d'élire et d'être élus aux assem- 
blées municipales et locales, qui gèrent les problèmes locaux mais 
n'ont rien à dire sur l'organisation de l'Etat. On peut même leur 
concéder une sorte de parlement indépendant réservé à eux seuls com- 
me électeurs et élus, et dont la fonction serait de résoudre leurs pro- 
blèmes internes et d'exposer leurs vues sur le fonctionnement de 
l'Etat. Ils ont droit au libre exercice du culte et à l'instruction re- 
ligieuse selon leur religion dans les écoles de l'Etat. Ils peuvent fai- 
re l'apologie de leur religion, mais la conversion n'est possible que 
dans un seul sens: celui d'un non-musulman à l'islam. Dans le cas 
contraire, le ‘'renégat" doit être puni. Les "droits" concédés aux dim- 
mis doivent leur être accordés en obéissance à la Loi de Dieu et sans 
considération de ce que les Etats non musulmans accordent ou n'accor- 
dent pas à leurs minorités musulmanes. Un bon musulman n'a pas à 
imiter des infidèles (131). 


La personnalité et l'oeuvre de Mawdudi sont l'objet de débats 
et de jugements contrastés, et d'abord en Inde et au Pakistan. Les 
adeptes passionnés de son mouvement voient en lui un maître à pen- 
ser. D'autres reconnaissent sa profonde conviction, son génie de la 
vulgarisation, servi par un style "lucide et torrentiel", et de l'or- 
ganisation de son mouvement. D'autres musulmans indo-pakistanais, 
et non des moindres, lui reprochent d'avoir divisé le peuple musulman 
et suscité des troubles sanglants. 


Hors du sous-continent indien, son influence a été et reste im- 
portante, dans le monde arabo-musulman grâce aux traductions en 
arabe de ses oeuvres principales, très diffusées et lues, notamment 
par les jeunes, frustrés par le "vide idéologique"; son influence re- 
joint et renforce la ‘tendance islamiste". Hors du monde musulman 


aussi, grâce au réseau efficace des centres de la Éamäcat pour la 
diffusion de ces idées (132). Mais, comme pour la tendance islamiste, 
la représentativité de ces idées aux yeux de l'Occident est dispropor- 
tionnée par rapport à la place réelle de ce courant parmi d'autres 
tendances, dans l'islam en général et dans l'islam indo-pakistanais 
en particulier. 
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111. Le courant réformiste 


A mi-chemin entre le fondamentalisme pur et le modéernisme 
d'Ahmad Khän, souvent d'ailleurs en réaction contre lui, on peut re- 
grouper divers mouvements ou écoles en Inde qui se réclament de la 
voie moyenne du Chäh Wali Alläh. 


Le premier en date est l'école de Déoband (à 200 kms du nord 
de Delhi) et son Där al-culüm, fondé en 1865 par Haggïi Md.‘Abid 
Husayn avec l'aide de deux savants en sciences traditionnelles, Md 
Qäsim Nänotawt (1832-1879), qui en fut le premier directeur, et Ra$id 
Ahmad Gangohï (m. 1905), tous deux réfugiés au Hedjaz après la ré- 
volte des Cipayes (1857-1858). À peu près contemporain du Collège 
d'Aligarh d'Ahmad Khän, il se veut à l'opposé de son modernisme pro- 
occidental. Se réclamant de Wall Alläh et se présentant comme le suc- 
cesseur de sa Madrasa Rahïmiyya, il veut revivifier et promouvoir 
les sciences religieuses traditionnelles en islam, tafsir, hadith, fiqh, 
kaläm et falsafa, en privilégiant le Hadith. Considéré comme le ‘"Al- 
Azhar de l'Inde, le collège de Déoband entend former des savants en 
sciences religieuses. Bien que peu engagé politiquement, mais naturel- 
lement anti-britannique (car anti-Aligarh), il s'associe avec le mou- 
vement du hiläfa (voir plus loin) pour fonder en 1920 ‘l'Association 
des Culamä' de l'Inde" (Gamciyyat Culamäa'-i Hind). Le principal 
ouvrage de Nänotawi est Tasfiyat al-Caqä'id. On y trouve des idées 
très proches de celles du Réformisme salafi: retour aux sources, puri- 
fication des bidas , importance du Hadith, mythe de l'âge d'or des 
premiers califes, etc... Mais son "classicisme" est nettement plus con- 
servateur: fermeture de la porte de l'igtihäd au Ile/Ville s., refus 
de l'instruction des filles et en général, refus du monde moderne. Le 
Collège est encore vivant, avec plus de 1500 étudiants (133). 


Bien plus ouvert, Md Sibli Numäni (1857-1914) est issu du Col- 
lège d'Aligarh, où il fut professeur d'arabe pendant seize ans. Sous 
l'influence de Sir Thomas Arnold, il se spécialisa dans l'histoire des 
premiers siècles de l'islam. Son ouvrage le plus célèbre, parce que 
traduit en anglais, la vie de ©Umar (134), n'est qu'un de ses nom- 
breux ouvrages en urdu sur la vie du Prophète, le Caliphe al-Ma'mun 
et le mottazilisme (il se disait lui-même néo-mottazilite et partisan 
de .la raison) (135). Abü Hanifa et Ghazäli..: sans parler de son his- 
toire de la poésie persane en six volumes et de ses oeuvres de criti- 
que littéraire. Considéré comme le plus grand historien de l'Inde en 
urdu, il se situe dans une ligne d'orthodoxie réformiste à mitchemin 
entre le conservatisme de Déoband et le modernisme d'Aligarh. C'est 
dans cette ligne qu'il devient en 1908 le directeur du Séminaire théo- 
logique, Nadwat al-‘ulamä' de Lucknow (cap. de l'Uttar-Pradesh, à 
l'est de Delhi) qu'il avait fondé avec quelques amis dissidents comme 
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lui d'Aligarh. dans le but d'enseigner une théologie musulmane mo- 
derne. S'y formeront quelques-uns des meilleurs penseurs de l'Inde 
musulmane, comme le Sayyid Sulaymän Nadwi. Il était en contact avec 
les Réformisme égyptien du Manär” (Sibli était allé en Egypte en 1892 
let avait rencontré M.fAbduh). Son but était de réformer les Culamä' 
dans la ligne du Réformisme salafi: montrer l'accord de l'islam avec 
la raison et la science moderne. En 1898, il fonde un Där al-culüm 
pour former des missionnaires du Réformisme et pour convertir à l'is- 
lam les non-musulmans, et un mensuel A-Nadwa, porte-parole de sa 
pensée réformiste, pour ‘reconstruire la pensée religieuse de l'islam” 
(titre repris ensuite par M. Iqbäl), à la lumière de la philosophie 
et sur de nouvelles lignes accordées au goût des modernes". En poli- 
tique, d'abord loyaliste envers l'Angleterre, il prend parti pour la 
Turquie attaquée par l'Italie en Libye (1912) et devient nationaliste 
indien. Il signe le pacte de Lucknow (1916) entre le Congrès Indien 
et la Ligue musulmane (All India Muslim League), tout en critiquant 
son aspect purement politique. Un an avant sa mort, Sibli Nucmäni 
fonde une “Maison des Ecrivains" (Där al-Musannifin), appelée "Shi- 
bli's Academy", à Azamgarh (dans l'Uttar-Pradesh, à 200 kms. au 
nord de Bénarès}, pour former des savants et des écrivains musulmans 
en Inde. Son plus célèbre disciple et ami fut Abu 1-Kaläm Âzäd (voir 
ci-dessous). 


Signalons simplement un mouvement politique important, mais 
sans grand apport à la pensée musulmane indienne: le mouvement pour 
le Califat (Hiläfat Movement). Fondé en 1919 après le traité de Sèvres 
qui démembrait l'empire ottoman, par les deux frères SAIT (Muhammad 
1878-1931 et Éawkat), il tient un premier congrès au nord de l'Inde 
puis ‘installe son comité central à Bombay. Son but est de sauver 
(puis de restaurer après 1924) un véritable califat à la fois spirituel 
et temporel pour l'ensemble du monde musulman, contre les nationalis- 
mes arabes ou turcs et contre les ambitions du chérif de La Mekke, 
Malgré l'enthousiasme qu'il suscite dans le peuple, le ralliement de 
Déoband et de la Gam‘iyyat culama'-i Hind, son alliance avec le 
Parti du Congrès Indien de Gandhi (qui est membre du Comité central 
du Hiläfat Movement) et ses envois de délégations au vice-roi de l'In- 
de et à Londres, il n'aboutit à aucun résultat et se désagrège après 
l'abolition du califat ottoman par M. Kémal Atatürk en 1924. On situe 


son extinction vers 1928 (136). 


Au confluent de ce mouvement et du Nadwat al-culamaä' de Sibli 
Nufmäni, une institution plus durable et efficace est fondée en 1920 
à Aligarh, en rupture avec l'école d' Ahmad Khän: la Gämica Milliyya 
islämiyya, appelée souvent simplement Al-Gämica. À son origine, on 
trouve des personnalités aussi diverses que  Muh. Al, fondateur du 
Hiläfa Movement, et Mahmüd al-Hasan le “éayh al-Hind', alors pré- 
sident du séminaire conservateur de Déoband, et avec l'appui de Gan- 
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dhi, l'unioniste., Ce qui réunissait ces esprits, c'était le refus de 
la collaboration avec le pouvoir britannique (d'où la rupture avec 
Ahmad Khän) et le nationalisme indien. L'institution avait pour but 
de former des intellectuels indiens (essentiellement musulmans, mais 
aussi hindous) en les prenant depuis le jardin d'enfants jusqu'à 
l'enseignement supérieur. Fondée à Aligarh, elle se transfère en 1925 
près de Delhi, son siège actuel. L'enseignement associe les sciences 
traditionnelles et les sciences modernes: sciences exactes et sciences 
sociales, langue anglaise (la langue officielle est l'urdu), dans un 
esprit qui se veut modérément moderne. L'effort porte principalement 
sur ,la pédagogie 0 avec une école normale, des publications pour les 
enfants, une abondante production d'ouvrages èt de matériel pédago- 
gique, de nombreuses traductions en urdu et enfin une revue mensuel- 
le, Al-Gämica, en urdu (137). Depuis l'enquête de W.C. Smith, le di- 
plôme de la Gämica Milliyya Islamiyya a été reconnu officiellement 
comme équivalent à la licence des universités indiennes, 

Un dernier tenant de cette ligne réformiste, politico-religieuse 
est Mawlänä Abü I1-Kaläm Âzäd (1888-1958), que nous avons déjà men- 
tionné à l'origine du mouvement du Hiläfa et à celle de la Gämica. 
Il est né à La Mekke, où son père s'était réfugié après la révolte 
des Cipayes. Il y fait des études traditionnelles qu'il complète à Al- 
Azhar, avec une bonne connaissance de l'arabe et du persan. À la 
mort de son père (1898), il revient en Inde, à Calcutta et poursuit 
son éducation traditionnelle et en grande partie autodidacte. Après 
un début dans le journalisme à 16 ans, il rencontre Sibli Nucmaäni 
qui est séduit par ce jeune homme talentueux et l'emmène à Lucknow, 
où il lui confie la rédaction de sa revue Al-Nadwa. Revenu à Calcutta, 
il lance en 1912 une revue Ai-Hilal qui a un grand succès, mais est 
interrompue en 1914 par la guerre mondiale. Pro-turc comme la plupart 
des musulmans de l'Inde, il est arrêté, emprisonné et expulsé du Ben- 
gale. Il se fixe à Räânchi (Bihar) et travaille à sensibiliser les 
culamä' aux problèmes des musulmans de l'Inde. Lui-même adhère si— 
multanément au parti du Congrès Indien, en 1920, et à la Gam‘iyyat 
Culamä'-i Hind. En 1947, au moment de Ia partition entre l'Inde et 
le Pakistan, il opte pour rester en [Inde et devient ministre de l'Ins- 
truction Publique jusqu'à sa mort. 


Formé aux sciences traditionnelles mais ouvert aux idées moder- 
nes, à la fois panislamiste fervent, 5e réclamant d'Al-Afgani, et na- 
tionaliste indien anti-britannique intransigeant, il a été diversement 
jugé. Son tempérament fougueux, qui rendait son style lyrique, lui 
valait autant d'admirateurs que d'adversaires. Sur le plan doctrinal, 
la grande oeuvre de ce Cälim moderne est son Commentaire du Coran: 
Targumän al-Qur'än, projeté dès 1916, publié à partir de 1931 (tome 
1) et jamais achevé, il contient l'essentiel de sa pensée: débarrasser 
le Coran des gloses et des commentaires du passé, fondés essentielle- 
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ment sur la philosophie grecque, mais aussi des commentaires pseudo- 
modernes qui veulent à tout prix retrouver les sciences modernes dans 
le Coran; retrouver l'islam pur des origines et utiliser l'igtihäd. 
Pour lui, comme pour son maître Ghazali, la vraie foi ‘de certitude 
consiste à se débarrasser dés croyances passivement reçues, par ‘'taq- 
lid'', grâce au doute méthodique, pour parvenir à la foi certaine qui 
est don de Dieu (138). 


IV. Le courant moderniste 


Il est temps de présenter le personnage qui domine la scène 
‘de l'islam indien au XIXe s., et au-delà et qui a suscité et suscite 
encore des passions opposées et bien des incompréhensions. Le Sayyid 
Ahmad Khän (1817-1989), "Sir Sayyid'” (139), comme on l'appelle en 
Inde, est né à Delhi d'une famille de nobles et de lettrés d'origine 
irano-afghane, dont les ancêtres avaient joué un rôle important à la 
cour des Moghols. Eduqué par sa mère et sa famille, il en reçoit une 
tradition fortement marquée par le soufisme d'Ahmad Sirhindi (cf; ci- 
dessus p. 296), l'esprit ‘'novateur'' de Chäh Walï Alläh et celui, plus 
radical, d'Ahmad Éähid Brélwi (cf. ci-dessus p. 298). A la mort de 
son père (1838), il entre au service de la Compagnie des Indes Orien= 
tales et devient ensuite juge suppléant (munsif). Il publie quelques 
études sur l'histoire et l'archéologie indiennes et sur la pensée reli- 
gieuse sunnite. 


La révolte des Cipayes (1857) produit en lui un choc décisif. 
L'écrasement de la révolte et sa conséquence, l'instauration du gou- 
vernement direct de la Grande-Bretagne sur l'Inde, lui révèlent l'im- 
passe dans laquelle se sont engagés les musulmans de l'Inde. En re- 
fusant toute collaboration avec les Anglais, ils se sont renfermés sur 
eux-mêmes et sur leur culture traditionnelle, en laissant les hindous 
qui avaient appris l'anglais prendre les meilleures places dans l'ad- 
ministration. Il en conclut que, pour sauver sa communauté et lui 
redonner sa place en Inde, il faut apprendre l'anglais et la culture 
occidentale, et réconcilier les musulmans et les Anglais. 11 écrit entre 
1858 et 1861 deux ouvrages dans ce sens (140). Puis, il part en 
Grande-Bretagne et y voyage pendant deux ans (1869-1870). À son re- 
tour à Delhi, il fonde une revue Tahdib-i ahläq pour diffuser sa pen- 
sée. 


Mais son oeuvre essentielle est la fondation du ‘’Mohammedan 
Anglo-Orientäl College d'Aligarh, généralement nommé "Le Collège 
d'Aligarh". Elle a lieu en plusieurs étapes: en 1875, une “High 
School", en 1878 un ‘Second Grade College"; ce n'est qu'en 1920, bien 
après la mort d'Ahmad Khän, qu'elle sera reconnue par les autorités 
anglaises comme université à diplômes officiels. L'enseignement était 
donné en anglais, sauf l'heure d'enseignement religieux (et fort tra- 
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ditionnel) qui commençait chaque journée et était donné en urdu. De 
plus, les cinq prières rituelles et quotidiennes de l'islam étaient 
obligatoires. Le programme était celui de l'enseignement anglais, en 
ÿ insérant l'histoire de l'Inde. Mais c'était aussi l'''English way of 
Life" qui était adopté, avec son costume, ses sports...(141) et une 
vie commune entre anglais (professeurs) et musulmans. 


Son ‘loyalisme'' envers le pouvoir anglais le conduit naturelle- 
ment à user de son influence, qui était grande, sur les musulmans 
de l'Inde pour leur demander de ne pas se joindre à la Muslim League 
ni au Congrès Indien, nationalistes et anti-britanniques. 11 sera nom- 
mé en 1878 membre du Conseil Législatif du vice-roi des Indes et an- 
nobli par la Couronne, comme nous l'avons dit. 


Plus que son attitude politique, c'est son oeuvre de réforma- 
teur religieux qui nous intéresse ici. Ses biographes signalent un 
double registre: officiellement et dans l'instruction religieuse dispen- 
sée au Collège, Ahmad Khän s'en tient à la doctrine musulmane la 
plus classique, celle des théologiens de Déoband, pour ne pas ajouter 
aux problèmes que soulève l'éducation "à l'anglaise”. Sa pensée per- 
sonnelle se trouve dans ses écrits, spécialement son Tafsir al-Qur'än 
(142), de nombreux articles dans sa revue Tahdib al-ahläq réunis 
ensuite en volume, et son célèbre commentaire de la Bible Tabyin al- 
Käläm (143). 


Sir Sayyid a senti profondément la nécessité de renouveler ra- 
dicalement la théologie musulmane (£ilm al-kaläm). S'il n'a pas traité 
tous les chapitres de cette théologie, il a voulu en poser les fonde- 
ments: la raison critique et la science moderne. Le Coran est en ac- 
cord avec la raison et la science, car "il ne peut y avoir de conflit 
entre l'oeuvre de Dieu et la Parole de Dieu” (144). Ce rôle de la rai- 
son et de la science, qu'Ahmad Khän (m. 1989) pose en principe com- 
me Afgäni (m. 1897), son contemporain et néanmoins ennemi, relève 
d'abord de sa volonté de concilier le ‘pur islam” avèc le meilleur 
de la civilisation occidentale, en fait britannique pour Ahmad Khan, 
pour greffer ces éléments sur une foi musulmane purifiée et renouve- 
lée. C'est aussi,comme pour Afgänt et M.Abduh,que la pensée occi- 
dentale au XIXe siècle est massivement et ingénument  rationaliste 
et scientiste. 
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Appliqué au texte du Coran, ce critère consiste à ‘interpréter 
métaphoriquement'' (ta'wil) les passages qui, pris littéralement, con- 
trediraient La raison et la science. Ainsi de la cosmogonie., qu'il 
faut interpréter selon, Copernic et non selon Ptolémée, des miracles, 
qui sont contradictoires avec les lois inviolables de la nature créées 
par Dieu, des anges, démons et ginn-s, qui symbolisent les forces 
de la nature, du mieräÿ (ascension du Prophète au ciel) qui n'est 
qu'un Songe pendant la nuit, de la prière de demande (ducä') qui 
ne change rien à la volonté de Dieu mais dispose l'homme à l'attitu- 
de d'humilité requise et lui procure paix et consolation, etc...Ill ne 
s'agit pas non plus de retrouver les sciences modernes ‘dans le Coran. 
Dieu en a révélé le principe et a donné à l'homme la raison investi- 
gatrice pour les découvrir toujours davantage. Le Coran est un messa- 
ge religieux, le plus parfait de toutes les Ecritures révélées, parce 
qu'il contient le tawhid (unicité de Dieu) le plus pur et insurpassa“ 
ble. Son miracle (icgäz) n'est pas dans son style mais dans son con- 
tenu. 


La raison, loi de la nature (fitra ou tabïca) de l'homme peut 
découvrir et prouver l'existence et l'unicité de Dieu, ainsi que l'obli- 
-gation de Se soumettre à sa volonté (islam). La révélation (wahy) 
vient confirmer et préciser les données de la raison, notamment les 
obligations cultuelles. La prophétie est donnée à certains hommes com- 
me un accomplissement de leur nature et pour les besoins de la natu- 
re des hommes, comme le wahyÿ est donné aux abeilles pour et selon 
leur nature (Coran 16,68). Muhammad est et reste le sceau des pro- 
phètes, car il a transmis avec le Coran le plus pur tawhïd. Mais ce- 
la n'exclut pas le don de prophétie à d'autres hommes, après comme 
avant Muhammad. 


Le même esprit critique s'exerce sur le Hadith (145) : Presque 
aucun isnäd (chaîne de transmetteurs) n'est fiable. Le matn (texte 
du hadith} lui-même doit être interprété, notamment lorsqu'il fait état 
de miracles. Sur le problème de l'acte humain, et plus généralement 
sur la relation de cause à effet, le lien d'efficacité est nécessaire. 


Cette doctrine est-elle un ‘néo-moctazilisme'', comme le disent 
la. plupart, ou une ‘'néo-falsafa'', comme le propose C.W. Troll (146)? 
Il est vrai qu'elle s'apparente sur bien des points (notion de la pro- 
phétie par ex.) à celle des Faläsifa (philosophes musulmans). Elle 
est aussi d'un rationalisme plus radical que celui de MdSAbduh (qui 
fait souvent appel au tafwid: remise à la science et à la volonté de 
Dieu pour les cas insolubles par la raison), sinon celui d'Al-Afgäni. 
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L'attitude d'Ahmad Khän envers la Bible est encore plus éton- 
nante ét unique jusqu'à nos jours ou presque. Sa motivation profonde 
relève de son objectif de réconcilier les musulmans avec les Anglais. 
Son occasion, ce furent les violentes polémiques qui opposèrent les 
missionnaires protestants aux apologètes musulmans sur l'authenticité 
de la Bible et du Coran, donc le problème du tahrif (falsification des 
Ecritures) (147). Ahmad Khän décide d'étudier ce problème à l'aide 
de sa méthode scientifique et critique, déjà appliquée au Coran. C'est 
son ouvrage Tabyin al-Kaläm.....(148). Les conclusions auxquelles 
il aboutit est que le texte de la Bible est substantiellement authenti- 
que, à part quelques passages qui proviennent d'erreurs dans la 
transmission ou qui sont ‘'ambigus” (muta$äbiha). Pour le Nouveau 
Testament, on peut retrouver à travers les quatre "Evangiles" rédigés 
par des Apôtres, l'Evangile" (ingïl) dont parle le Coran et qui est 
le message de Jésus lui-même. Quant aux ‘écrits apostoliques" (Actes, 
Epîtres ....), ils sont signés et donc oeuvre des hommes. La Bible 
authentique est bien en accord avec le Coran, notamment au sujet du 
tawhid (Unicité de Dieu). La différence est dans la forme de la révé- 
lation: le Coran est wahy matlü (révélation dictée mot à mot), la Bi- 
ble est wahy gayr matlü (révélation non dictée). Donc pas question 
de failsification du texte (tahrif al-nass), mais quelques erreurs dans 
la transmission (riwäya). 


Sir Sayyid va encore plus loin, si l'on peut dire. La théologie 
musulmane a toujours considéré que les Lois divines ($ara ‘i) s'abro- 
geaient (nash) les unes après les autres pour ne laisser subsister 
que la Loi coranique, celle de l'Islam. Ahmad Khän part d'un prin- 
cipe, classique lui aussi: la religion (din) est une, unique et immua- 
ble: c'est le tawhid. Les Lois en indiquent les implications pratiques, 
adaptées à chaque époque. Or la civilisation a progressé et avec elle 
la révélation. Il est donc normal qu'une Loi nouvelle abroge les an- 
ciennes, mais — et c'est là qu'Ahmad Khän est original - cette abro- 
gation ne vaut que pour la génération qui a reçu cette Loi. Pour les 
générations suivantes, la Loi abrogée redevient valable (149). Fina- 
lement, les juifs, les chrétiens et les musulmans sont de la même reli- 
gion (din), même s'ils suivent légitimement des Lois ($ara'i<) diffé- 
rentes, et les musulmans peuvent se considérer disciples de Muhammad 
mais aussi de Jésus, leur maître (sardär). | 


On comprend qu'une telle pensée ait suscité des oppositions 
passionnées et bien des incompréhensions. Sur le plan politique d'abord: 
on l'a pris pour un ‘collaborateur au service des intérêts anglais. 
Or il fut réellement. un nationaliste. S'il a oeuvré pour que ses core- 
ligionnaires apprennent l'anglais et même ‘s'anglicisent" jusqu'à un 
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certain point, c'était pour sauver sa communauté. D'ailleurs,tous ses 
biographes le disent, Sir Sayyid a évolué avec le temps. Déçu par 
le manque de compréhension des Anglais envers ses compatriotes, hin- 
dous comme musulmans, il a fini par se rallier au Congrès luttant 
pour l'indépendance de l'Inde, et même, juste avant sa mort, il a 
pensé que seul un Etat séparé pourrait permettre aux musulmans de 
l'Inde de vivre et de s'épanouir en paix. Certains n'hésitent pas à 
voir en lui un précurseur du Pakistan (150). Sur le plan religieux, 
ne revenons pas sur l'incompréhension phénoménale, intéressée et sans 
doute consciente, d'Al-Afgäni qui le traite de ‘'matérialiste" (en réali- 
té ‘''naturaliste'') et d'athée (151). Mais ce sont les ‘'culamä'" de tous 
bords, les ‘hiläfistes" et la plupart des réformistes qui l'ont rejeté 
ou renié comme un mauvais musulman. Or Sir Sayyid, élevé dans une 
famille très religieuse, ayant consacré ses premiers écrits au soufisme 
(152), ayant tenu à donner aux étudiants d'Aligarh une éducation 
et une vie de prière très classiques, a toujours gardé une foi profon- 
de. On peut même relever chez ce moderniste des aspects plutôt con- 
servateurs. S'il est pour la monogamie comme règle générale, il est 
pour la réclusion des: fernmes (153) et contre l'éducation des filles.ll est 
pour le ÿihäd purement défensif, et pour un ribä (prêt à intérêt) 
sur les riches seulement, etc.... 


Mais ses disciples et ses partisans ne sont pas négligeables. 
Nous allons en voir quelques-uns. Quoi qu'il en soit, et même si cer- 
taines de ses positions ou propositions sont trop marquées par son. 
époque, son effort vigoureux et audacieux pour réformer la pensée 
religieuse de l'islam et la mettre au diapason du monde moderne reste 
toujours actuel en Inde comme ailleurs (154). 


Du temps même d'Ahmad Khän, plusieurs personnages importants 
gravitèrent dans son entourage ou subirent son influence, amplifiant 
sa résonance et apportant des éléments nouveaux. Son ami fidèle et 
son successeur à La tête du Collège d'Aligarh, Sayyid Mahdi SAIT, 
surnommé Muhsin al-Muik (1837-1907) s'efforça de gommer certaines 
audaces d'Ahmad Khän pour lui concilier les Sulamaä', grâce à ses ar- 
ticles éloquents dans Tahdib al-ahläq. Les mêmes qualités littéraires 
se retrouvent chez Mustafa Khän Éëftah (1805-1869) et son célèbre ou- 
vrage en anglais An Apology for the New Light or Considerations on 
a Recent Movement in the Indian Mahomedan Sociéty, publié d'abord 
à Aligarh. Cette ‘'apologie' du mouvement lancé par Sir Sayyid re- 
prend son appel à l'ouverture à la civilisation occidentale, à la rai- 
son, au progrès et à la tolérance. On a défini sa pensée comme un 
humanisme libéral. Plus important encore pour la diffusion des idées 
d'Ahmad Khän est Altaf Husayn Hali (1837-1914), réputé le rénovateur 
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de la poésie en urdu, de la critique et de la biographie littéraires. 
Enseignant à Aligarh pendant seize ans (1871-1887), il est surtout 
l'auteur du très célèbre poème en strophes de six vers (musaddas) 
communément nommé Musaddas-i Haäli (1879) qui chante les gloires de 
l'islam et de l'Inde musulmane et lui vaut le titre de premier poète 
national de l'Inde musulmane, Il y tourne en dérision les culamä' con- 
servateurs et les théologiens restés au Moyen Âge. Il va plus loin 
qu'A. Khän, dont il écrivit la vie et l'oeuvre dans Hayät-i Gawayd 
(1901), en prônant l'éducation des filles (155). De son côté, Biräg 
(Shirägh ou Chirägh) AIT (1844-1895), de Hyderabad, mais en relation 
avec AÂAligarh, est plus radical qu'Ahmad Khän. Comme lui, il veut 
confronter la Bible et le Coran. Pour ce faire, il apprend l'hébreu, 
le grec et le latin. Il pense que le Coran est un message purement 
spirituel et que ses versets à teneur juridique, qui ne sont pas plus 
de 200 sur plus de 6.000, ne peuvent constituer une base pour un co- 
de légal et politique nécessaire à une société musulmane moderne; 
ce qui amène certains auteurs à voir en lui un partisan de la dis- 
tinction entre le spirituel et le temporel. Le Hadith est presqu'entiè- 


rement apocryphe et n'a jamais été étudié avec des méthodes critiques. 


Son ton apologétique en même temps que moderniste apparaît bien 
lorsqu'il traite du rôle libérateur du Coran envers la femme. Plus 
que toute autre civilisation, païenne, juive ou chrétienne, le Coran 
prêche la parfaite égalité entre l'homme et 1a femme , sauf pour la 
force physique et la possession des biens. Il est le premier auteur 
musulman, à ma connaissance, à mettre en relation deux versets co- 
raniques: 4,3, qui permet à la rigueur d'épouser jusqu'à quatre fem- 
mes à condition d'être équitable envers elles, et 4,129 qui dit aux 
hommes qu'ils ne pourront jamais être équitables envers leurs femmes, 
pour en conclure que le Coran appelle à la monogamie (156). 


Siräg CAÏi est considéré comme le pont entre Ahmad Khän et 
Muhammad IQBÂL (1875-1938). Celui-ci domine la scène de l'Inde mu- 
sulmane au début du XXe siècle, comme Wali Alläh l'avait dominée 
au XVIlle s. et Ahmad Khän au XIXe s. Il est aussi un des penseurs 
musulmans les plus connus dans le monde occidental et le monde mu- 
sulman grâce aux nombreuses traductions de 5es oeuvres principales 
en arabe et en langues européennes. Plus connu que compris sans 


doute. A la fois poète, philosophe, mystique, sa pensée s'alimente. 


à tant de sources €t joue sur tant de registres qu'elle défie la syn- 
thèse systématique: 


‘Parler de Muhammad Iqbäl est en 1961 une tâche fort malaisée 
car il semble bien que l'on ait déjà tout dit à propos de ce 


penseur qui défie toute classification et renie à l'avance tou- 
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tes les étiquettes que l'on serait tenté de lui appliquer. Pour 
parler de lui convenablement il faudrait rejeter tout appareil 
critique trop étroitement scolaire et se laisser aller à cette 
inspiration vitale qui le possédait et le consumait intérieure- 
ment; 1l faudrait surtout ne plus être prisonnier de la fonc- 
tion analytique propre à l'intelligence humaine moyenne qui 
s'effraie de toute contradiction apparente!!! (157). 


Il est vrai que depuis 1961, d'importantes études ont permis 
une meilleur approche de sa pensée, notamment celles d'Annemarie 
Schimmel (158). 


Muhammad Iqbäl est né en 1873 (ou 1876) à Sialkot au Pendjab. 
Il fait ses études à Lahore, où il rencontre Sir Thomas Arnold, le 
célèbre orientaliste, qui l'invite à poursuivre sa formation en Europe. 
En 1905, il est à Cambridge où il se forme à la philosophie hégé- 
lienne et au droit. En 1907, il est à Munich où il obtient le doctorat 
en philosophie avec une thèse en anglais sur le développement de la 
métaphysique en Perse, et où il subit fortement l'influence de Nietzsche 
(1844-1900) et de son ‘'surhomme'', et cellé de Goethe (159). Plus tard, 
son activité politique le ramènera en Europe et en 1932 il rencontrera 
H. Bergson (1859-1941) et assistera à ses cours au Collège de France 
qui le marqueront, et Louis Massignon (1883-1962) avec qui il parlera 
de mystique (160). Revenu à Lahore en 1908, il se consacre à l'ensei- 
gnèment de -la philosophie, à la pratique du droit comme avocat, et 
à la production de ses oeuvres majeures. Mais aussi il s'engage en 
politique. Nationaliste indien avant son séjour en Europe, il en re- 
vient déçu de ses nationalismes chauvinS et de sa civilisation maté- 
rialiste. Il passe alors au panislamisme dans la ligne d'Al-Afgani. 
Puis, avant 1930, il se rallie à la Ligue Musulmane (AIll India Muslim 
League). Cette Ligue, fondée en 1906 à Dacca à l'instigation de 
l'Agha Khän pour défendre les droits des musulmans de l'Inde, 5e 
lia avec le parti du Congrès (Congress) de Gandhi et de Nehru. De 
1915 à 1927, les deux partis tenaient leur congrès annuel dans la mê- 
me ville, mais séparément. En 1927, ils rompirent leurs liens et Md 
AIT Jinnäh (1876-1948) fut l'animateur de la Ligue musulmane, avant 
de devenir son président en 1940 et le premier chef de l'Etat du Pa- 
kistan (1947-1948). En 1930, Iqbal en avait été élu président. Dans 
son discours au congrès de la Ligue à Allahabad en déc. 1930, il dé- 
clara la nécessité de créer un Etat séparé pour les musulmans de 
l'Inde. Il prend part, en 1931; à la tête d'une délégation de la Li- 
gue à une ‘Table Ronde" à Londres, qui n'aboutit à rien. Il reprend 
et précise son projet sur le plan constitutionnel et juridique dans son 
discours à la Ligue à Lahore en mars 1932. C'est en 1933 qu'on com- 
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mence à parler du Pakistan. Il sera réalisé en 1947 avec la partition 
de l'Inde et du Pakistan indépendants. M. Iqbäl était mort à Lahore 
neuf ans avant, mais il fut toujours considéré comme le premier théo- 
ricien et le père spirituel du Pakistan. La Couronne britannique lui 
avait conféré le titre de Sir en 1922. | 


De son oeuvre poétique, doctrinale et littéraire, qui est consi- 
dérable, nous retenons surtout pour notre propos la Reconstruction 
de la pensée religieuse.....(161), son double ouvrage sur le moi: 
Asrär-i Hudi (Les secrets du moi), composé en 1915, et Rumüz-i Bihudi 
(Les mystères du non-moi), de 1908. Mais il faudrait tenir compte de 
toute son oeuvre poétique, et d'abord son plus profond poème,le Gavia 
Nama (traduit habituellement: Le Livre de l'éternité, en fait dédié 
à son fils Gâvid}, de 1932 (162). 


L'intention d'Iqbäl est de redonner vie et dynamisme au monde 
musulman, en assumant à la fois le meilleur de son héritage théolo- 
gique, philosophique et mystique, et la pensée philosophique de i'Oc- 
cident. Ses références sont d'un côté AËcari,. Ghazäli, Ibn Taymiyya, 
Ibn Sinä (Avicenne), Halläÿ et Rümi, de l'autre essentiellement ‘ Nietz- 
sche et Bergson, mais aussi les romantiques allemands et les roman- 
ciers russes. | 


11 semble avoit été fasciné par la théorie du surhomme de 
Nietzsche mais en refusant son athéisme, comme d'ailleurs celui de 
Marx et Lénine. Au contraire, Dieu est l'Ego Suprême, là personnali- 
té parfaitement accomplie. L'homme, comme toute créature, est un pe- 
tit ego, mais doué d'un dynamisme en perpétuel devenir. Cette force 
d'attraction vers Dieu est d'abord la volonté de puissance (cf. 
Nietzsche) qui pousse l'homme à aller toujours plus loin. C'est aussi 
l'amour (°isq du soufisme) et non la science (©ilm) qui peut conduire 
avec le détachement (faqr) de l'inessentiel et Ia prière, à adopter 
et vivre les attributs divins (tabädul al-sifäât) et à s'unir à Dieu, 
mais sans jamais identifier l'homme et Dieu (wahdat al-Buhüd et non 
la wahdat al-wuÿüd d'Ibn ‘Arabi), dans la ligne de Halläÿ, Ahmad . 


Sirhindï, Chäh Walt Alläh. 


L'homme, qui reste <abd (serviteur adorateur et obéissant) est 
le lieutenant (halifa) de Dieu sur terre et participe à son pouvoir 
créateur. Il est responsable de ses actes et coopérateur de Dieu (163). 
C'est le sens que donne Iqbäl au qadar (prédestination). Ainsi, le 
Coran, base essentielle et unique de la foi musulmane, recèle une in- 
finité de sens que l'expérience religieuse et mystique fait sans cesse 
découvrir par l'iftihäd et contre le taqlid (imitation servile). Toute 
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la “doctrine” d'Ilqbäl est un dynamisme vitaliste pour l'efficacité et 
la fraternité de l'individu et de la communauté musulmane, la frater- 
nité universelle n'apparaissant qu'en filigrane. 


Par ailleur, Iqbäl, comme Ahmad Khän, s'en tient au. taqlid 
pour certains aspects de la vie sociale, comme le statut de la femme, 
qui doit rester à la maison (pardah). On lui a aussi reproché d'être 
peu démocratique, ignorant les problèmes sociaux. Il a même applau- 
di la montée du nazisme (164). 


Les jugements portés sur le message complexe, touffu et parfois 
contradictoire d'Iqbäl sont aussi divers que sa pensée. Tout le monde 
rend hommage à son génie poétique, à sa volonté de redynamiser le 
peuple musulman, à la puissance de son verbe, même si cet idéaliste 
a pu mänquer d'habileté politique (165). Au Pakistan, conservateurs 
et progressistes ont pu se réclamer de lui. Les orientalistes le trou- 
vent peu original par rapport à ses sources occidentales et orientales. 
Il reste que son souffle puissant peut redonner espoir, confiance et 
dynamisme au monde musulman, en Inde et ailleurs, notamment au 
monde arabo-musulman grâce à la traduction en arabe de ses oeuvres 
principales, très répandues et très lues. Mais à condition de ne pas 
en rester à l'exaltation du verbe poétique et de le transcrire dans 
les faits, aussi bien par un examen critique rigoureux des sources 
et de la tradition musulmane que par des DEOBFAMMES politiques et 
sociaux. Ce qu'Iqbäl n'a pas fait. 


Dans la même ligne qu'Ahmad Khän et Igbäl d'ouverture cultu- 
relle à l'Occident et de réconciliation entre l'islam et lui, un homme 
et une oeuvre jouèrent un rôle considérable: Amir CA1T (1849-1928) et 
son livre The Spirit of Islam (166). L'homme se confond presque avec 
son oeuvre (167). Il est Sîcite , de Calcutta, d'une famille autrefois 
au service des Moghols. Au Collège de Muhsiniyya, près de Calcutta, 
il apprend l'arabe, l'anglais et le droit britannique. De 1869 à 1873 
il est à Londres pour compléter ses études et se marie avec une An- 
glaise. De 1873 à 1904, il est de retour à Calcutta, enseigne Île droit 
et le pratique comme avocat puis magistrat, rédige des ouvrages sur 
“le droit anglo--musulman qui font autorité. En 1883, il est nommé 
(seul membre musulman) au Conseil du Vice-Roi. En 1904, il prend 
sa retraite et va résider jusqu'à sa mort en Angleterre. Il y sera 
nommé membre de la Commission judiciaire du Conseil Privé. Son en- 
gagement politique pour rassembler l'islam indien se traduit en 1877 
par la fondation de la "National Mahommedan (sic) Association", qui 
essaime en Inde, A la fois loyaliste envers l'Angleterre et hostile à 
l''anglicisation"" d'Ahmad Khän, il crée à Londres une section de la 
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Ligue musulmane, mais en démissionne lorsque la Ligue s'allie au Con- 

s : x he : ù f 
grès pour l'indépendance. Il prendra parti aussi pour le mouvement 
du Hiläfa pendant sa brève existence. 


Son Spirit of Islam est une présentation libérale et moderniste 
de la vie et du message du Prophète. C'est une apologie du véritable 
islam pour rendre les musulmans fiers de leur religion et de leur 
passé et pour séduire les Occidentaux. Muhämmad était un homme 
parfait, humble, soucieux du peuple, héroïque devant les persécutions. 
Son message est tolérant, démocratique, dynamique (cf. Ilabäl), ra- 
tionnel (168), ouvert au progrès de la science, libérateur de la femme. 
Il est susceptible d'unir tous les musulmans, sunnites et Sicites, mu- 
sulmans et chrétiens ‘unitariens'' (169), Le véritable islam civilise 
l'homme, l'éduque en luttant contre les passions. Il est pureté, véri- 
té, amour. Certes, il a été déformé, comme toutes les religions et spé- 
cialement le christianisme. C'est l'oeuvre en particulier des fuqahaä' 
(juristes) arabes. I1 a besoin d'être réformé par un ‘'Protestantisme 
islamique", notamment par l'élaboration d'un nouveau fiqh adapté au 
monde moderne (170). L'influence, d'Amir fAlT et de ses ouvrages, sur- 
tout le Spirit of Islam a été et reste considérable, aussi bien en Inde 
et dans les autres pays musulmans (nombreuses traductions en arabe) 
que dans le monde occidental. 

Un autre moderniste largement influencé par Iqbäl, est l'indo- 
pakistanais Halïifa “Abdal-Hakim ( -1959). Après des études supé- 
rieures en Allemagne, il revient enseigner à l'université Osmania 
d'Hyderabad (Deccan), puis, après la partition de 1947, il devient 
le directeur de l'Institut de Culture Islamique à Lahore. Marqué par 
le soufisme d'Iqbaäl, il écrit en anglais deux ouvrages: Islamic Ideo- 
logy, Lahore 1951, et Islam and Communism, Lahore 1953, qui présen- 
tent l'islam comme un progressisme modéré (171), 


Gulâäm Ahmad Parwèz (1903- ) est un des penseurs musul- 
mans pakistanais des plus radicaux. Il est difficilement classable. 
Inspiré par Iqbäl, centré sur le seul Coran, les conclusions qu'il 
en tire sont finalement plus proches de celles de Mawdüdi que des 
auteurs réformistes ou modernistes. Né à Batäba (Pendjab oriental) 
dans une famille religieuse de tradition soufie, il connaît à vingt 
ans une grave crise de la foi. Fonctionnaire du pouvoir anglais à 
Lahore puis à Delhi, il découvre à 21 ans les écrits d'iqbäl, et — 
comme il le dit - se "convertit" au Coran et au Prophète, Il devient 
en 1938 le directeur du périodique en urdu Tolü'-e Isiäm (L'aube de 
l'islam, titre d'un poème d'Iqbäl, sous le patronage duquel se place 
la revue), qui, de Delhi émigre à Karachi (1948) puis à Lahore. 
C'est plus qu'une revue très diffusée. C'est le centre d'un mouvement 
avec adhérants, congrès annuels, publications. Parwèz en est l'inspi- 
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rateur, le directeur, et se veut le directeur de conscience des jeunes 
pakistanais. Son oeuvre ‘est très abondante: plus de trente titres, 
dont l'un en sept volumes (172 ).. 


La doctrine de Parwèz est au fond assez simple. Partant d'une 
idée d'liqbaäl, il attribue toutes les déviations de l'islam originel, 
celui du Coran, du Prophète et des premiers califes, au ‘complot des 
Persans' ( cagami sazië) et des autres convertis à l'islam. Conscient 
ou inconscient, ce complot a introduit dans l'islam des cultures étran- 
gères en fabriquant des hadiths et en sacralisant par la Sarica ces 
‘déformations, dont les &ulamä' actuels se font les serviteurs intéressés. 
Rien d'étonnant à ce qu'un congrès d'un millier de ces derniers ait 
condamné Parwèz comme käfir (infidèle) en 1962. 


Il faut donc revenir au vrai din (religion)basé sur le seul 
Coran, à l'exclusion du Hadith, des Commentaires traditionels (Tabari 
était persan!) et des écoles du fiqh. Le Coran a réponse à tous les 
problèmes d'hier, d'aujourd'hui et de demain. Il suffit d'abord de 
le comprendre par lui-même (seul, le Coran explique le Coran) et 
de traduire son vocabulaire en tenant compte à la fois de l'analyse 
sémantique à partir du contexte et du progrès des sciences humaines. 
Dans ce but, il a composé son oeuvre la plus originale: son Lexique 
du Coran (Lugat al-Qur'än) en 4 tomes, Lahore 1960-1961. 


Quant aux conclusions qu'il en tire, elles vont des plus ‘"clas- 
siques'' (exclusions des non-musulmans de tout rôle dans l'Etat isla- 
mique) aux plus "progressistes": égalité entre l'homme et la femme 
(ce sont les ‘'Persans" qui ont dévalué le statut coranique de la fem- 
me et c'est la Éarica qui a entériné cette dévaluation) et même une 
sorte de ‘communisme islamique' avec interdiction de la propriété pri- 


vée (173). 


Mais puisque nous sommes déjà dans l'islam contemporain, 
signalons brièvement quelques auteurs ou centres qui semblent dominer 
- ou dominaient - l'islam indo-pakistanais. D'abord, le parallèle in- 
dien au pakistanais Halifa CAbd al-Hakim (voir ci-dessus), A.A.A. 
Fyzee (Faydi), un Seite ismaïlien, professeur de droit, recteur du 
Collège de droit de Bombay, membre de hautes instances du gouverne- 
ment de l'Inde et ‘"visiting professor'' de multiples universités occi- 
dentales, surtout en Grande-Bretagne et aux U.S.A., qui, en plus de 
ses travaux juridiques et érudits sur le droit anglo-musulman qui 
font autorité, a rédigé À Modern Approach to islam, Bombay 1963(174), 
qui présente l'islam comme une force dynamique et créatrice dans une 
Inde pluraliste, Au Pakistan, l'Institut de Recherches Islamiques (Is- 
lamic Research Institute) de Karachi a connu une brillante période, 
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avec à sa tête Fazlur Rahman (Fadl al-Rahmän), dont l'ouvrage Isiam 
(175) a marqué une ‘étape, dont nous reparlerons, mais aussi Detlev 
Khälid, etc... Depuis le régime du marechal Dia' al-Haqq (1977), il 
semble que ce foyer ait perdu son rayonnement, ses meilleurs esprits, 
à commencer par Fazlur Rahman, ayant préféré aller enseigner dans 
les universités occidentales. Enfin, dans la période relativement libé- 
rale du Pakistan (1947-1977), le célèbre ‘'Munir Report" (176), rédigé 
après les troubles anti-Ahmadiyya en 1953, s'élève vivement contre 
la confusion entre la religion et la politique. 


Mais il faut bien dire un mot, pour en finir avec l'ensemble 
indo-pakistanais, de ce mouvement des Ahmadiyya,puisqu'il y est né 
et que bien des auteurs dont nous avons parlé, surtout Mawdüdi et 
Iqbäl, se sont prononcés contre lui (177). 


Ce mouvement, très vivant aujourd'hui dans le monde, est né 
à la fin du XIXe siècle, au Pendjab. Î1 tient son nom de son fonda- 
teur: Mirzä Guläm Ahmad (18397-1908). Né à Qadiyän (actuellement dans 
le Pendjab indien, :région d'Amritsar), il reçoit une bonne éducation 
traditionnelle en urdu, en persan et en arabe, puis se retire pour 
méditer. Le 4 mars 1889, il annonce qu'il a reçu de Dieu une révéla- 
tion et une mission (bayca).11 se déclare le "Messie attendu'"' à la fin 
des temps et le Mahdi, puis un avatar de Krishna, Jésus revenu sur 
terre après Sa mort et son ensevelissement à Srinagar (Cachemire - 
Kaëmir), et la réapparition (burüz) de Muhammad. Il à reçu révéla- 
tion (wahy) et inspiration (ilhäm) et est donc prophète et saint. Sa 
doctrine est un syncrétisme d'idées musulmanes, soufies notamment, 
chrétiennes et hindouïstes. Il suscite de fervents disciples et aussi 
l'hostilité radicale des musulmans, des hindouïstes et des chrétiens. 


Après sa mort, le mouvement se divise en deux branches irré- 


conciliables: 


1. La majorité forme la "Communauté": Gamäcat-i Ahmadiyya ou Ahma- 
diyya Movement in Islam, avec centre à Rabwa (nom de la colline, 
localisée en divers lieux: près de Jérusalem, en Syrie ..., où 
Jésus doit revenir sur terre annoncer la fin du monde, selon la 


tradition musulmane) au Pakistan. Après un premier halifa, Mawlä- 


nâ Nür al-din (m. 1914), elle choisit un deuxième halifa, Hadrat 
Mirzä Baëir al-din Mahmüd, fils du fondateur et né en 1889. Elle 
est actuellement dirigée par Zafrulläh Khän. Encore appelés 
Qädiyanï-s, ils doivent, à la pertition de 1947, transporter , leur 
centre de Qadiyän à Rabwa (ville nouvelle,qu'ils fondèrent daris 
la région de Lahore et nommèrent de ce nom symbolique). Ils sont 
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près d'un million, la moitié au Pakistan, le reste dans le monde, 
par exemple en Afrique occidentale, très missionnaires, avec des 
mosquées et des instituts indépendants. Ils sont les plus fidèles 
au fondateur, les plus radicaux et se disent représentants du seul 
véritable islam. 


2. La minorité forme à Lahore une autre communauté: Ahmadiyya An- 
£umän 1S$äcat-i Isläm.:Elle est relativement plus modérée et plus 
proche de la Sunna: le fondateur, Guläm Ahmad, n'est pas un 
prophète, mais un ‘rénovateur'"' (muÿaddid). Elle est plus occiden- 
talisée et publie d'innombrables ouvrages et pamphlets en anglais, 
notamment au centre de Woking en Angleterre. Le fondateur de la 
branche, Mawlänä Muhammad SÂli, et son directeur jusqu'à sa mort 
en 1951, est aussi l'auteur d'une traduction du Coran: en anglais, 

diffusée mais tendancieuse. Car ces Ahmadiyya de Lahore 
sont aussi dynamiques et missionnaires. On les trouve 
surtout en Europe et dans les Amériques (mosquée importante à 
New-York). Naturellement, les deux branches sont rejetées comme 
hérétiques et même comme infidèles par tous les autres musulmans. 


I1 y aurait encore bien d'autres secteurs du monde musulman 
qui ont connu des mouvements de Renaissance au cours des deux der- 
niers siècles. L'Indonésie par exemple; a été influencée par le Sa- 
lafisme du Manär et aussi par un puissant courant fondamentaliste 
(Där ul-islam). Sans parler du monde Sffite, surtout en Iran, que 
nous avons écarté de notre perspective, car il mériterait une longue 
étude, sinon un autre volume. Il faut bien se limiter. Nous pensons 
que les secteurs que nous avons étudiés sont suffisamment représenta- 
tifs de ce mouvement de. Renaissance. 


D. L'islam contemporain 


Présenter l'islam contemporain dans l'optique de ce Traité: 
celui de la pensée religieuse musulmane, est une entreprise difficile 
et semée d'écueils. Ce monde est en évolution rapide, bien plus qu'il 
n'y paraît, et plus diverse que jamais. Les études qui lui sont con- 
sacrées et qui se sont multipliées avec ce qu'on appelle le réveil de 
l'islam, sont souvent superficielles, ou consacrées à l'aspect socio- 
politique. Elles sont en tout cas partielles et souvent partiales, Île 
rôle des médias, nécessairement simplificateur et "catastrophique", 
grossissant encore cet aspect partiel et partial de l'information.Avant 
de tenter de pénétrer ce monde mouvant et parfois caché, quelques 
remarques générales semblent nécessaires. 
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1. 


11 n'y a plus de théologie musulmane au sens propre du‘ilm al- 
Kaläm. [Il n'y a plus d'école de théologie musulmane depuis la 
mort, ou du moins l'agonie, du Réformisme salafit. On peut par- 
ler d'une survie du Wahhäbisme en Arabie et ailleurs, mais sans 
aucun renouvellement. On peut parler de ‘'tendances'"', dont la seule 
vraiment repérable est la tendance ‘islamiste'' (178) et que nous 
présenterons. En dehors de cette tendance, il y a un foisonnement 
de pensées les plus diverses, mais qui ne représentent pas de cou- 
rant ou d'école. L'ancien regroupement ternaire entre conservateurs/ 
réformistes/modernistes, se révèle tout à fait artificiel et inadéquat 
maintenant plus que jamais (179). 


On peut ajouter qu'il n'y a plus de théologien musulman qui fas- 
se autorité. Le dernier est sans doute Muhammad Abduh (m. en 
1905), encore que son autorité incontestable lui soit Venue surtout 
après sa mort. 


Il n'y a pas une pensée représentative” de l'islam d'aujourd'hui. 
Les expressions "officielles" de l'islam, à divers titres d'ailleurs, 
ne sont que des voix parmi bien d'autres et pas nécessairement 
les plus importantes. On peut tenter une typologie provisoire de 


la diversité du discours musulman actuel: 


- Celui desculamä' des Grandes Mosquées traditionnelles (Al-Azhar 
au Caire, Zitouna à Tunis, Qarawiyyin à Fès...) et des facultés 
de théologie (Kulliyyat al-arita wa-usül al-din) qui leur ont 
parfois succédé, ainsi que les avis (fatwä-s) des muftis et Grands 

Muftis chargés de dire la jurisprudence officielle en chaque pays” 
musulman. Ce discours et les nombreuses publications, plus ou 
moins officielles et subventionnées par l'Etat, a son importance. 
Il est l'écho de 1la pensée des gouvernants, avec lesquels il a 
partie liée de par 5a fonction. IÎl représente souvent la pensée 
d'une bonne partie du peuple musulman d'un pays. Dans ses pu- 
blications, on peut trouver aussi le témoignage des problèmes con- 
crets que pose aux musulmans la vie dans un monde en transfor- 
mation rapide (180). C'est enfin un point de repère trop souvent 
ignoré sur l'évolution de l'islam majoritaire envers certains cou- 
rants de pensée autrefois condamnés et maintenant largement récupé- 
rés: le mottazilisme, la falsafa, le soufisme... 


Mais ce serait une erreur de principe et de fait que de voir 
dans ce discours officiel le représentant de ‘l'orthodoxie musulma- 
ne” ou une règle de foi correspondant au Magistère dans l'Eglise 
catholique. Erreur de principe, car les tenants de ce discours of- 


X. Renaissance et islam contemporain 321 


ficiel sont. les premiers à proclamer qu'en islam il n'y a ni Eglise, 
ni clergé, ni magistère (181), mais seulement une communauté de 
foi: (umma) qui réunit des croyants tous égaux, chaque musulman 
pouvant tenir le rôle d'imam.à la ‘prière. Ce qui, autrefois et en 
principe, pouvait servir de règle de foi communautaire, le consen- 
sus des docteurs de la loi (igmäatal-tulamä'), est irréalisable au- 
jourd'hui, de l'avis d'un de ces tulamä' les plus qualifiés et res- 
pectables (182). Il précise même qu'une fatwä d'un mufti n'est 
pas contraignante et n'a valeur que de conseil, chaque musulman 
étant finalement seul devant Dieu et devant sa conscience aussi 
bien formée que possible. 


Ce serait aussi une erreur de fait, car ce discours ‘officiel" 
est de moins en moins reçu par les musulmans conscients, et no- 
tamment par les jeunes. Même s'ils ne relèvent pas de la tendance 
islamiste", la plus violente envers cet islam institutionnalisé et 
lié à un pouvoir estimé corrompu, ils rejettent ce discours confor- 
miste, moralisant et foncièrement cdnservateur. De fait, il est très 
largement répétitif et massivement apologétique, le seul renouvelle- 
ment perceptible étant celui des thèmes (relativement) nouveaux 


‘de cette apologétique: les sciences modernes dans le Goran, les 


gloires anciennes de l'islam, les conversions à l'islam d'Européens 


de préférence célèbres, quitte à en ajouter quelques-uns. C'est 


un ‘discours clos sur lui-même et ignorant les véritables ‘'défis" 
(tahaddiyät) du monde moderne, quand il ne les nie pas purement 
et simplement. 


- Celui des gouvernants dans les pays où l'islam est religion 
d'Etat, ce qui est le cas de tous les pays arabo-musulmans, à 


l'exception (relative) de la Syrie. Quelle que soit la conviction 


personnelle de ces gouvernants, ils sont les responsables de l'en- 
seignement et de la diffusion de l'islam dans leur pays, depuis 
les cours d'instruction religieuse dans les divers degrés du sys- 
tème scolaire jusqu'au contenu des médias: presse (sauf quelques 
journaux ou périodiques plus ou moins indépendants), radio, télé- 
vision... en passant par les Khutba-s (sermons) du vendredi dans 
les mosquées des villes et des campagnes, qu'ils contrôlent de près 
et parfois inspirent directement. Parallèlement, les diverses oppo- 
sitions au pouvoir se réclament aussi d'un islam modèle pour 
leurs objectifs politiques. 


De quel type d'islam s'agit-il? C'est évidemment un islam 
au service d'un projet national et politique. Îl varie d'un pays 
à l'autre et surtout selon la vigueur du pouvoir politique. Un 
pouvoir fort, assuré de l'adhésion du peuple, peut imposer des 
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réformes novatrices, au besoin contre la volonté des culama', qui 
finissent par céder, se rallier ou démissionner. Ce fut le cas au 
début des indépendances, notamment en Tunisie de 1956 à 1960, 
avec la promulgation d'un Code de Statut personnel abrogeant 
la polygamie, reconnaissant une certaine égalité entre l'homme 
et la femme (pour le divorce et même, implicitement, pour le ma- 
riage d'une musulmane avec un non-musulman), ensuite pour la 
contraception, voire la stérilisation de la femme et aussi de 
l'homme. Les divers Chartes et Codes algériens font tous appel 
à un islam modernisé, mais sans préciser comment. Le régime 
baathiste et militaire du Président Assad (Syrie) a pu résister, 
lors des débats pour la Constitution de 1973, à la campagne pour 
que l'islam soit déclaré religion d'Etat, au prix de quelques 
concessions (le Président doit être musulman...). Par contre, 
dans les périodes d'affaiblissement et de contestation du pouvoir, 
celui-ci n'hésite pas à la surenchère islamique pour se justifier 
auprès des masses musulmanes et pour chasser sur le terrain des 
islamistes". | 


Les musulmans conscients ne sont pas dupes de cette mani- 
pulation de la religion par le pouvoir (183) et certains, discer- 
nant le péril, pour la religion et pour l'Etat, de cette collusion, 
cherchent de nouvelles solutions dont nous parlerons. 


_ Celle des ‘'islamistes'' que nous présentons ci-dessous. 


- Celle des nouveaux ‘'penseurs'"' (184) musulmans. C'est sans 
doute le phénomène le plus important, le plus mal connu... et 
le plus difficile à repérer. Elle est le fait d'individus qui ne 
prétendent représenter qu'eux-mêmes. Ils le disent et l'écrivent 
explicitement (185). Mais ils revendiquent le droit à l'ijtihäd 
(1a réflexion personnelle), car ils pensent répondre aux condi- 
tions requises du‘älim dans la conception moderne mieux que ne 
le font les ulamä' au sens traditionnel: une connaissance scienti- 
fique et critique de l'héritage religieux de l'islam et une percep- 
tion des exigences du monde moderne, analysées par les sciences 
humaines (186). 


C'est dire que le lieu de réflexion de foi musulmane s'est 
déplacé et a émigré de son lieu traditionnel, les Grandes Mosquées 
aux universités modernes, notamment dans les départements de 
philosophie, d'histoire et de langue arabe dans les facultés des 
lettres et sciences humaines (187). Certes, cette recherche est en- 
core inchoative, individuelle (même si des groupes de travail ou 


_des périodiques (188) regroupent parfois les chercheurs intéressés 
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et que des relations d'information mutuelle et parfois d'amitié 
les relient par-delà les frontières de leurs pays) et de valeur 
inégale. On s'accordé à estimer que cette nouvelle pensée muüsul- 
mane en est encore au stade de la rechèrche, de la critique du 
discours clos et apologétique. Sa vigueur, son sérieux, son ab- 
sence de complexe envers la science orientaliste... semblent au- 
gurer la naissance à moyen terme d'une nouvelle ‘théologie mu- 
sulmane. L'avenir le dira. Une chose est sûre: elle ne ressemble- 
räa guère à la ‘théologie musulmane'" (Cilm al-Kaläm) tradition- 
nelle et sera axée sur les problèmes du monde et de l'homme con- 
temporain. 


On pourrait encore relever d'autres types de discours mu- 
sulman contemporain: celui des cheikhs des confréries religieuses, 
toujours vivantes et influentes auprès du peuple, celui des jour- 
nalistes et écrivains, qui présentent aussi leur propre vision de 
l'islam, sans toujours se baser sur une connaissance même élé- 
mentaire des éléments permanents de l'islam.Pour s'y retrouver 
quelque peu dans ce foisonnement, on peut proposer quelques cri- 
tères où repères: 


= L'importance d'une pensée musulmane actuelle ne se mesure 
pas au volume de sa production littéraire ni au bruit qu'elle 
fait en pays musulman ou en dehors (surtout lorsqu'elle est 
transmise par les médias, qui, comme nous l'avons dit, simpli- 

fient et généralisent).Elle se mesure à l'impact réel qu'elle à 

sur le monde musulman, notamment sa partie la plus consciente: 

les classes moyennes, la masse des étudiants...Cet impact est 

difficile à évaluer et on se plaint de divers côtés de l'absence 

quasi générale d'études sociologiques sur ce point. Ce qu'on 

en sait suffirait à disqualifier les classifications trop habituelles 
entre pensée majoritaire et pensée minoritaire, orthodoxie officiel- 
le et pensée marginale... 


- Ce qui s'écrit dans le pays et dans la langue du pays, 
— en arabe en pays arabo-musulman -, est plus important que 
ce qui s'écrit en langue occidentale et en dehors de ces pays. 
Ce qui ne veut pas dire que, dans ce dernier cas, cette pensée 
soit sans influence (189). 


C'est pourquoi, conscient de cette diversité, de cette diffi- 
culté à regrouper en tendances des pensées individuelles avec 
le risque de les déformer et de les simplifier, nous centrerons 
notre exposé de l'islam contemporain sur les. problèmes ou les 
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chantiers ouverts à la recherche et à la réflexion musulmanes. 
Et c'est à propos de ces problèmes que nous citerons les auteurs 
contemporains (ou récents) qui en traitent (190). Mais nous avons 
d'abord à présenter la seule tendance où courant aisément repé- 
rable: la ‘tendance islamiste" ou plus simplement"les Islamistes"”. 


I. LES "ISLAMISTES" (al-islämiyyün) 


Mis à part le modèle wahhabite (cf. ci-dessus pp. 228-225), 
bien antérieur aux Frères Musulmans, et le modèle ‘’’mawdüdien'' (ci- 
dessus pp. 300 - 303) qui leur est postérieur et très proche, ce sont 
ces Frères musulmans qui ont historiquement lancé ce mouvement et 
restent son principal représentant. 


LES FRERES MUSULMANS (Al-ihwän al-muslimün) (191) 


Leur histoire 


Ce mouvement a été fondé en 1928 en Egypte, à [smaïlia, 
centre du canal de Suez, par Hasan al-Bannä (1906-1949). Né dans 
la province d'Al-Buhayra (Delta du Nil} près du chef-lieu Damanhür, 
il y fait ses études primaires et supérieures et participe déjà à une 
organisation de sauvegarde des bonnes moeurs, tout en recevant l'ini- 
tiation à une petite confrérie locale. En 1923, il est reçu à Där al- 
Culum, l'école normale d'instituteurs du Caire. [Il y poursuit son 
apostolat pour le retour aux préceptes de la Loi musulmane, contre 
le courant ‘libéral de l'époque et en liaison avec le Salafisme de 
Rachid Ridaä. 


À sa sortie de Där al-culum, en 1927, il est nommé institu- 
teur à Ismaïlia et y fonde très vite (192) l'Association des Frères 
Musulmans''. (jam<iyyat al-ihwän al-muslimin) (193), qui rayonne aus- 
sitôt dans les villes d'Egypte. H. al-Bannä, élu ‘Guide général" 
(mur$id Cämm), en plus de ses dons d'orateur enflammé, est également 
un organisateur remarquable. Il structure son mouvement sur le modè- 
le communiste, avec des cellules de base dans tous les milieux de 
vie: quartiers des villes ou villages, usines, universités... avec des 
sections féminines à partir de 1933, assemblées annuelles des délégués 
des cellules de base, bureau d'orientation, secrétariat général, sans 
parler d'une branche militaire, celle des ‘“phalanges" (Katä'ib) de 
l'organisme spécial" plus ou moins secret. Le tout est lié par le ser- 
ment d'allégeance (bay£a) et d'obéissance aveugle au Guide général. 


| 
“ 
| 
| 
| 
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Après la période de formation (1928-1936) pendant laquelle 
H. al-Bannä est nommé instituteur au Caire et y transfère le siège 
de l'Association, commence une période d'intense agitation politique, 
qui culmine avec Îa dissolution et l'interdiction de l'Association par 
le Premier Ministre Nograchi Pächä (décret militaire du 6 décembre 
1948), bientôt assassiné par un jeune Frère le 28 déc. 48. H. al- 
Bannä, qui avait désavoué ce meurtre, tombe lui-même peu après, le 
12 févr. 1949, sous les balles de la police égyptienne. 


Après la révolution de 1952, les Frères, qui avaient eu des 
contacts étroits avec Îles Officiers Libres, notamment par Anouar al- 
Sadate et Nasser lui-même, et qui se retrouvaient avec eux sur di- 
vers points, particulièrement l'indépendance et la justice sociale, bé- 
néficièrent d'un régime de faveur. Mais leur radicalisme les tourna 
contre Nasser du jour où il accepta un compromis avec la Grande- 
Bretagne pour l'évacuation progressive du Canal (oct. 1954). Après 
l'échec de la tentative d'assassinat de Nasser en plein discours à 
Alexandrie (26 oct. 54) (194), une répression féroce s'abattit sur eux: 
prison, tortures, condamnations à mort et exécutions: celle de leur 
principal théoricien, l'avocat Abd al-Qädir “Üda:; le successeur de H. 
al-Bannä comme Guide Général, Hasan al-Hudaybi, est aussi condamné 
à mort, mais sa peine est commuée en prison à vie. En 1965, à la 
suite d'un prétendu ‘complot des Frères", c'est la ‘grande persécu- 
tion", avec nombreuses arrestations, internements au bagne de Tura, 
tortures, exécutions par pendaison., dont celle de leur plus célèbre 
théoricien, Sayyid Qutb (26 août 1966). La répression se poursuit, 
avec ‘des hauts et des bas (répit en 1959-1964, nouvelle vague de 
persécution 1965-1966) jusqu'à la défaite de juin 67 (‘guerre des six 
jours”) et la mort de Nasser (sept. 1970). Sous Sadate (1970-1981), 
qui avait été leur compagnon de route, ils sont libérés, retrouvent 
un deuxième souffle, se diffusent dans toutes les couches de la socié- 
té, notamment les étudiants, exercent une pression considérable sur 
le parlement et le pouvoir, réclament un État islamique et l'applica- 
tion de la charîca. Les conflits avec les Coptes sont nombreux et vio- 
lents. Avec la politique d''ouverture'" (infitäh) libérale de Sadate et 
surtout les accords de Camp David (sept. 1978) et la paix avec Israël, 
le conflit avec Sadate se durcit. Une première tentative d'assassinat, 
menée par des élèves-officiers islamistes, échoue (avril 1974). Après 
l'assassinat de l'ex-ministre des Waqfs, le cheikh al-Dhahabi (juillet 
1977) et de violents incidents confessionnels (juin 1981), c'est la 
grande purge de sept. 1981: leurs leaders sont arrêtés, avec plus de 
mille Frères, ainsi que d'autres responsables religieux, dont le pa- 
triarche copte. Peu après, Sadate est assassiné (6 oct. 1981) par une 
cellule extrémiste et marginale des Frères. Avec le Président Moubarak, 
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le même scénario semble se reproduire, fait de répression, de toléran- 
ce, de compromis, en cherchant à se concilier les chefs les plus modé- 
rés contre les groupes extrémistes qui ne cessent de proliférer. 


Extension hors de l'Egypte 


Très vite, le mouvement a essaimé hors d'Egypte et a connu 
des évolutions diverses. Dès 1945, H. al-Bannä parlait d'un demi-mil- 
lion de Frères au Soudan, en Syrie et en Jordanie, contre un million 
en Egypte. 


Au Soudan, traditionnellement lié à l'Egypte, les Frères 
Micunnase ont joué un rôle politique déterminant, spécialement sous 
la conduite de leur chef actuel, Hasan al-Turäbi. Alliés au Général 
Numayri contre les marxistes, ils l'ont ‘converti à l'application de 
la Charifa. Fortement représentés au Parlement, ils constituent un 
groupe de pression influent, même s'ils ont perdu leur prépondérance. 


En Syrie, ils ont été fondés dès 1937 par un ‘chef histori- 
que", Mustafä al-SibäcTt (m. 1965). Ils se développent rapidement et 
même prennent le relais du Commandement suprême, lorsqu'il est oc- 
culté en Egypte par la persécution nassérienne de 1954. A l'arrivée 
au pouvoir du Baath (mars 1963), ils s'opposent violemment à ce ré- 
gime basé sur la minorité Calawite et à tendances laïcisantes. Une 
série d'attentats, de révoltes locales... aboutit à la grande répres- 
sion de mars 1980, avec des milliers de Frères emprisonnés et exé- 
cutés (massacre dans la prison de Palmyre en juin 80) et les massa- 
cres de Hama en avril 81 et surtout fév. 82, avec de 7 à 10.000 
morts. La chasse aux Frères Musulmans continue. 


En Jordanie, le mouvement a sa vitrine officielle , le Parti 
de la Libération Islamique, fondé en 1953 par Tahar Nabahäni et re- 
présenté au Parlement. Ailleurs il est tantôt à ciel ouvert, tantôt 
réprimé et clandestin,comme en Tunisie le ‘'Mouvement de la Tendance 
Islamique" (M.T.I.) de Rachid Ghannouchi, avec sa revue Al-Macrifa 


(1972-1979). 


Mais surtout, ce qu'on appelle les ‘'Frèrés Musulmans" est 
une nébuleuse (195). Déjà divisé en tendances hostiles du temps d'Al- 
Bannàä, il a éclaté en diverses branches, le ‘Guide Général" (après 
la mort de H. Hudaybi en 1973, son successeur Omar Talmasäni, un 
avocat encore, vient de mourir à 82 ans en mai 1986) jouant un rôle 
de plus en plus effacé. Chaque fois que les chefs du mouvement adop- 
tent une attitude de compromis provisoire avec le pouvoir, ils sont 


X. Renaïssance et islam contemporain 327 


débordés sur leur droite par des groupuscules extrémistes, comme l'or- 
ganisation ‘Al-takfiïr wa-l-hijra" (cf. ci-dessus p. 249 n. 137). 


Le Mouvement se prêtait lui-même à ces dérivations. Dès 
le début, avec H. al-Bannàä, il distinguait trois degrés d'affiliation 
progressive: Frère assistant, Frère affilié, Frère actif, avec un qua- 
trième, clandestin, Frère combattant, qui forma la base de l'''organi- 
sation secrète". Les épreuves accentuèrent la distorsion entre la di- 
rection officielle, plutôt modérée, et la base, plutôt extrémiste. Sayyid 
Qutb devint le théoricien de la lutte politique pour la prise du pou- 
voir, avec son ouvrage Ma£alim fi Il-tariq, Le Caire 1964, diffusé et 
réimprimé cinq fois de janvier à juin 1965 et qui fut produit au tri- 
bunal Îlors de son procès en avril 1966 comme preuve d'un complot 
visant à assassiner Nasser. En réalité, c'est la collection des passa- 
ges les plus mobilisateurs de son commentaire du Coran Fi ziläl al- 
Qur'än. Bien que S. Qutb désavouêt le terrorisme, certains de ses 
disciples, appelés les ‘Qutbistes"”, se réclamèrent de lui pour s'y 
adonner. La forme 1a plus extrême de théorie du terrorisme est repré- 
sentée par l'opuscule de l'ingénieur CAbd al-Salâäm Faraj (''cerveau" 
de l'assassinat de Sadate, condamné et exécuté en avril 1982), inti- 
tulé: "L'obligation manquante” (al-farida al-gä'iba): cette obligation 
que les théoriciens islamiques oublient volontairement de mentionner, 
c'est celle de mettre à mort (qatl) les infidèles que sont les diri- 
geants des pays musulmans actuels. Ces pays sont retombés dans la 
Gaähiliyya (le paganisme anté-islamique). L'heure est au ÿihäd sans 
pitié (196). C'était déjà une idée chère à S. Qutb qui répétait, de 
sa ‘prison, que l'heure était au ‘Coran mekkois'"': celui d'une petite 
minorité de vrais croyants, persécutés par les infidèles, sachant pa- 
tienter, se préparer à l'''hégire'" hors de cette société corrompue, pour 
former une nouvelle communauté musulmane, assez forte et enthousias- 
te pour revenir délivrer "La Mekke"' des ‘infidèles”. 


Le mouvement des Frères Musulmans est un phénomène essen- 
tiellement citadin et réactionnaire, contre l'occidentalisation liée à 
la modernisation des pays musulmans, et ses conséquences dans les 
moeurs, les modes de vie; plus récemment, face à la faillite des idéo- 
logies nationalistes, arabistes, marxistes... Il recrute dans 1la petite 
et moyenne bourgeoisie et singulièrement en milieu étudiant. Toutes 
les facultés sont atteintes, avec une prédilection pour le droit, les 
sciences et les techniques; ce qui explique le nombre des juristes, 
scientifiques, ingénieurs, parmi la base du mouvement, ses chefs et 
ses théoriciens. Quand 1la répression n'oblige pas à la clandestinité 
on reconnaît les Frères à leur collier de barbe, selon la sunna du 


NS 


Prophète, et les Soeurs à leur voile, très semblable à celui de nos 


religieuses. Mais tous les barbus ne sont pas Frères ni toutes les 


"filles au voile” Soeurs (197). 


, 
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La doctrine des Frères Musulmans 


Elle est relativement simple: revenir au Coran et appliquer 
toutes ses prescriptions à la lettre, comme le symbolise leur slogan: 
"Dieu est notre but; le Prophète est notre modèle; le Coran est notre 
Loi; la Guerre Sainte est notre vie; le martyre est notre souhait" 
(Alläh gäyatu-nä; al-Rasül qudwatu-nä; al-Qur'än Sarîicatu-nâ; al- 
$ihäd sabilüu-nä; al-$ahäda umniyyatu-nä). Elle est développée dans 
les oeuvres de leurs théoriciens: le fondateur H. al-Bannä, ‘Abd al- 
Qädir ‘Üda, Sayyid Qutb, Md al-Ghazäli, Md Abdallah al-Sammän, tous 
égyptiens, et le fondateur du mouvement en Syrie:Mustafä al-Sibäci, 
pour ne citer que les plus importants (198), auxquels il faut ajouter 
les manifestes collectifs comme le Bayän des Syriens (nov. 1980) et 


les nombreuses revues qu'ils publient. 


Leur filière idéologique et leurs apparentements sont par- 
faitement explicites: c'est le hanbalisme d'Ibn Taymiyya (ci-dessus 
pp. 219-222), notamment sa siyäsa $Sartiyya (‘une politique conforme 
à la Loi révélée"), Ge wahhäbisme d'arabie Séoudite (ci-dessus pp. 
223-225} de même filidtion, le salafisme façon Rachid Ridä (ci-dessus 
pp. 287-294)(199), la doctrine ‘islamiste" de Mawdudi (ci-dessus pp. 
300-303); notamment Son projet d'un Etat vraiment islamique... On 
retrouve le radicalisme de tous ces courants: Coran et Hadith sont 
les seules bases; la théologie (Cilm al-Kaläm) est à proscrire comme 
usage intempestif de la raison et source de division entre musulmans; 
le soufisme est accueilli comme un élément essentiel de la vie musul- 
mane, mais seulement pour sa doctrine ascétique (zuhd) et comme ins- 


piratrice et nourricière d'une vie de piété. 


Ce ‘“fondamentalisme'' (Coran et Hadith seuls), ainsi que 
la hantise du retour à la première communauté, unie autour du Pro- 
phète, expliquent ce qu'on a appelé l'"Oecuménisme islamiste". Non 
seulement il récuse les clivages entre les écoles juridiques et théo- 
logiques (malgré la filiation hanbalite évidente), mais aussi le cliva- 
ge entre sunnisme, chi'isme et kharijisme. C'est une des aspects les 
plus importants de tout le mouvement islamiste. De fait, les tentatives 
de révolution islamique, même menées sous l'enseigne du chi'isme, 
comme en Iran, sont célébrées comme authentiquement islamiques et 
comme des modèles à imiter. 


Pour la théologie, les F.M. se contentent de reprendre les 
thèses du salafisme de Rachid Ridä, y compris certaines peu confor- 
mistes: le Prophète n'était ni analphabète (200), ni impeccable... 
Mais, dès H. al-Bannä, ils se définissent comme ayant reçu mission 
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de mettre en pratique ces thèses restées théoriques. S. Qutb, dans 
son commentaire coranique, le Ziläl, insiste notamment sur le renou- 
vellement à apporter au droit musulman: ce qu'il appelle un ‘"fiqh 
dynamique" (fiqh harakï), qui doit s'adapter par l'ijtihäd à la nou- 
velle phase de l'histoire de l'islam: celle des combattants de la foi 
dans une société redevenue jähiliyya. Ce sont ces combattants qui 
élaborent ce nouveau fiqh, et non les fuqahä' officiels, corrompus 
et asservis au pouvoir, ni les intellectuels modernistes, influencés 
par les' Orientalistes occidentaux, ennemis jurés de l'islam. Sur d'au- 
tres points encore, S. Qutb, autodidacte en sciences religieuses, fait 
preuve d'une connaissance appréciable de l'histoire des dogmes, no- 
tamment des dogmes chrétiens et se permet des opinions non confor- 
mistes (201). 


L'Etat islamique 


Le but suprême des F.M. est la prise du pouvoir, par la 
voie démocratique ou révolutionnaire, pour instaurer un Etat vérita- 
blement islamique. Dans la définition de ce que doit être cet Etat, 
les F.M., et notamment S. Qutb, se réfèrent explicitement à Mawduüdi, 
notamment à son ouvrage Islämi Riyäsat (l'Etat islamique) (202). C'est 
le cas, en particulier du concept-clé: la häkimiyya (la souveraine- 
té) (203), qui appartient à Dieu seul. Donc pas de calife ou de chef 
d'Etat qui puisse se réclamer d'une autorité reçue de Dieu, ni même 
légiférer en son nom. 


Le calife —- ou l'imäm - est nécessaire, non pas pour légi- 
férer - cela appartient à Dieu seul - mais pour faire appliquer la 
Loi de Dieu, la charïîta du Ccran, dans toutes ses déterminations, 
y compris les peines légales (hudud), à la lettre. S'il y a ambiguïté 
ou nouveaux problèmes posés, le calife ‘'consultera"' (S$ürä) des experts, 
qui sont les nouveaux fuqahä' spécialistes du ‘fiqh dynamique". Le 
choix de l'imäm—calife est fait à partir de la base du peuple musul- 
man, grâce à la Sürà mise en oeuvre par étages: dans les villages, 
puis les régions, jusqu'au sommet. Ce système a été appelé, comme 
celui de Mawdüdi, une ‘théodémocratie'" et il est bien supérieur aux. 
soit-disant . démocraties modernes, avec leurs partis politiques, 
leurs parlements... Le lien entre le peuple et l'imäm, cemme le lien 
entre eux et Dieu, est le pacte d'allégeance (walä') qui assure la 
fraternité entre tous les musulmans. L'Etat islamique est garanti non 
pas par des constitutions ou institutions, mais par l'éthique person- 
nelle et communautaire, essentiellement la soumission à Dieu, sur le 
modèle de celle d'Abraham et de son fils prêt à être sacrifié (Coran 


37, 99-113). 
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Dans cet Etat islamique, les incroyants n'ont aucune place: 
ils sont à expulser ou à exterminer, cemme l'a fait le Prophète. Les 
juifs et les chrétiens, bien qu'infidèles au vrai message de Moïse et 
de Jésus, et ennemis historiques et congénitaux de l'islam, peuvent 
être tolérés, mais aux conditions coraniques: payer le tribut de capi- 
tation (gizya) et surtout rester "petits" (Coran 9, 29): n'avoir au- 
cune part, comme citoyen et moins encore comme responsable, à l'Etat 
islamique. S. Qutb va même plus loin que le Coran, car il refuse non 
seulement toute allégeance (walä'} entre musulmans et ‘'scripturaires", 
mais même tout mariage ‘mixte entre un musulman et une scripturai- 
re, que permettait le Coran 5,5. : 


Mais finalement, ces scripturaires domestiqués ne sont pas 
le vrai danger pour l'Etat islamique. Celui-ci. est d'abord interne: 
ce sont les "trois vers" qui rongent de l'intérieur la société musulmare: 
l'appareil religieux corrompu qui légitime tout pouvoir; les intellec- 
tuels modernistes; la soumission des dévôts passifs. Quart au danger 
externe, c'est ‘le vaste rassemblement des démons humains: croisés, 
sionistes,  idolâêtres, communistes, qui divergent entre eux et conver- 
gent dans une même offensive envers l'Islam..." (204). 


Cette vision idéaliste et activiste de S. Qutb n'est pas par- 
tagée par tous les F.M. Les responsables officiels du mouvement Îa 
traitent d'utopie et optent pour leur part pour la voie démocratique 
et pour une islamisation progressive de la vie et des institutions 
actuelles (205). 


La société islamique 


_ Sur la question sociale, la pensée des F.M. n'est ni claire, 
ni constante. 11 faut distinguer les écrits de certains F.M. et la pen 
sée officielle du mouvement. Le paradoxe est que les écrits de cer- 
tains de ses théoriciens, notamment l'égyptien S. Qutb et le syrien 
M. ai-SibacT, font preuve d'une certaine audace, alors que le mouve- 
ment officiel est nettement conservateur (206). A partir de 1980, on 
voit réapparaître un programme de réformes sociales, comme dans le 
Bayän des F.M. syriens (207). Nous réservons le programme de réfor- 
mes sociales pour les pages suivantes consacrées à ce sujet. Ici, nous 
traitons du programme officiel des F.M. 


occidentale (marxiste) et étranger au Coran. Au lieu de/ fonder une 
société harmonieuse, il accentue les divisions naturelles, alors que 
l'heure est à l'union de tous les vrais musulmëns, riches ou pauvres, 
contre le pouvoir cerrompu. Le concept-clé est celui de la solidarité 


(takäful) islamique. 


Ce programme refuse la lutte des classes, a. d'origine 


X. Renaïssance et islam contemporain 331 


EEE 


La répartition des biens de la terre dépend d'abord du li- 
bre vouloir de Dieu. Seul réel propriétaire de ces biens, il les dis- 
pense à qui Il veut, mais sa volonté est que chacun dispose au moins 
d'un minimum vital. Ainsi, la propriété privée est garantie, mais elle 
est limitée par la ‘fonction sociale” de l'ensemble des biens envers 
l'ensemble des hommes. Cette justice sociale islamique sera d'abord 
assurée par l'obligation morale de l'aumône (zakät, sadaqa).Si cela 
ne suffit pas, le pouvoir a le droit et le devoir de prendre du super- 
flu des riches pour le donner aux pauvres. Ainsi sont légitimées des 
réformes agraires et des nationalisations, mais ponctuelles et limitées. 
Et, en cas d'extrême nécessité, le pauvre a le droit de voler le riche. 


Fidèle aussi au Coran, ce programme refuse le prêt ‘à inté- 
rêt (ribä) et entend remplacer le système bancaire occidental fondé 
sur ce, prêt, par un réseau de ‘banques islamiques'', comme il en 
existe de fait actuellement dans divers pays musulmans, notamment 
en Arabie Séoudite (208). 


Enfin, sur le statut de la femme, du couple et de la famil- 
le, les F.M. sont foncièrement conservateurs, à la fois par fidélité 
littérale au Coran ‘et par rejet des influences occidentales sur les 
moeurs et les modes de vie (et les modes vestimentaires) des musul- 
mans. Si on peut trouver des déclarations de principe sur l'égalité 
de l'homme et de la femme (209), un souci d'instruction des filles, 
la liberté du consentement au mariage (210), par contre sont justifiées 
au nom du Ccran la polygamie (et même les concubines pour l'homme), 
la répudiation unilatérale, l'inégalité de l'héritage. La vraie vcca- 
tion de là femme est le foyer, l'enfantement et la première éducation 
des enfants, les tâches domestiques. C'est par elles que la femme jus- 
tifie l'entretien marital. Un travail salarié hors de la maison n'est 
pas absolument proscrit, mais à condition qu'il ne nuise pas à l'en- 
tretien du foyer, qu'il ne s'exerce pas dans la mixité avec les hom- 
mes et qu'il soit relativement bourgeois, à l'exclusion du travail ou- 
vrier. 


On traite ce programme des Frères Musulmans d'épithètes 
aussi peu flatteuses qu'''obscurantiste, intégriste, clérical, activiste, 
voire terroriste..." en l'opposant à la mcdernité inéluctable et néces- 
saire, On ne voit pas que cet exemple remarquable d'"imaginaire po- 
litique islamique" a une force de mobilisation considérable, qui expli- 
que en grande partie son succès. Mais qu'en adviendrait-il s'il de- 
vait composer avec les réalités du pouvoir... et du monde actuel dans 
lequel il faut bien vivre? | 
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D 


D'autres tendances proposent, dans divers domaines, de 
nouvelles solutions aux problèmes de l'islam contemporain. Sans pré- 
tendre être exhaustif, nous allons maintenant examiner certains de 
ces ‘points chauds'' à propos desquels nous essaierons de situer ces 
tendances. | 


IT. LES PROBLEMES DE L'ISLAM CONTEMPORAIN 


1. Etat et religion: religion d'Etat, laïcité, sécularisation. 


Le discours massivement majoritaire depuis des décennies 
est que l'islam recouvre tous les aspects de la vie humaine, person- 
nelle et collective. Il est indissociablement religion (din), message 
pour ce monde et ses problèmes temporels (dunyä) et système d'orga- 
“nisation de l'Etat (dawla). Il ne peut donc être que la religion de 
l'Etat (din al-dawla) en pays musuiman. 


C'est un point sur lequel on oppose communément l'islam 
au christianisme: l'islam ne sépare pas - et confond, disent certains- 
spirituel et temporel, tandis que le christianisme les distingue, voire 
les sépare. Et les apologètes des deux bords exploitent cette opposi- 
tion. Pour les musulmans, l'islam est une religion complète et totale; 
le christianisme se désintéresse des choses de ce monde. Pour les chré- 
tiens, la confusion musulmane va contre l'autonomie des structures 
temporelles, voulues par le Créateur, et entraîne des effets pervers 
aussi bien pour l'Etat que pour la religion. 


Or cette opposition est en grande partie factice. Elle sacra- 
lise ce qui est essentiellement un produit de l'histoire. Depuis quand 
le christianisme distingue-t-il si bien temporel et spirituel jusqu'à 
refuser d'être religion d'Etat en pays chrétien? 11 faut attendre les 
siècles modernes, avec l'offensive des mouvements laïcisants et sécula- 
risants, et finalement Vatican II (211), et ce n'est pas encore la rè- 
gle générale. Du côté musulman, ce principe des "trois D" (din,dunyaä, 
dawla) exigeant que l'islam soit religion d'Etat est-il la seule nr 
possible du Coran ou n'est-il lui aussi qu'un produit de l'histoiré, 
susceptible d'être remis en cause? 
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._La question de la laïcité de l'Etat a été posée dès le XIXe 
siècle par le courant "libéral" influencé par l'Occident, notamment 
par le cheikh egyptien Rifaca Rafi al-Tahtawï (1801-1873) et le sy- 
rien al-Kawäkibt (1850-1902), sans parler des chrétiens arabes, no- 
tamment Néjib Azoury (m. 1916) et Farah Antün (1874-1922). Le pro- 
longement moderne de ce courant est le parti du Baath (batt), fondé 
‘en 1947 par Michel SAfläq et ses compagnons, au pouvoir en Syrie et 
en Irak, et qui est ouvertement laïciste (212). 


Mais l'ouvrage qui proposa la solution la plus radicale,à 
partir d'une nouvelle lecture du Coran, et suscita un scandale consi- 
dérable fut celui d'un cheikh d'Al-Azhar, AIT Abd al-Räziq (m. 1966), 
Al-isläm wa-usül al-hukm (l'Islam et les bases du pouvoir) Le Caire, 
(213). L'union des pouvoirs temporel et spirituel dans les mains du 
calife n'a aucun fondement ni dans le Coran, ni dans le Hadith, ni 
dans l'ijmat (le premier calife, Abu Bakr, a été contesté, et tous les 
autres ensuite). Le Prophète ne s'est jamais présenté comme souverain 
d'un Etat (malik: roi). Sa mission était purement religieuse, ‘sans 
jamais chercher une souveraineté temporelle ni susciter un gouverne- 
ment; il ne fonda aucun royaume au Sens politique du mot et de ses 
synonymes. Il ne fut que prophète, comme ses frères les prophètes 
antérieurs...." L'islam est denc un message spirituel, et c'est ainsi 
seulement qu'il a vocation à rassembler tous les hommes, car on ne 
peut imaginer de rassembler l'humanité en un seul Etat. Le califat 
est donc inutile et même nuisible, car il est source d'arbitraire, 
d'iniquité et de tyrannie. Dieu a confié à l'homme le soin et la res- 
ponsabilité d'inventer les formes et les structures de l'administration 
des choses temporelles... 


Le scandale soulevé par cet ouvrage s'explique à la fois 
parce qu'il allait contre la doctrine commune et par son contexte his- 
torique. En 1922, l'Assemblée Nationale de Turquie avait aboli le ca- 
lifat temporel (sultanat) et l'avait remplacé par un califat purement 
spirituel, lui-même aboli en 1924. Tandis que les juristes (fuqahä) 
d'Istanbul justifiaient ces mesures avec les mêmes raisons qu'allait 
invoquer <AIT Abd al-Räziq, les autorités de tous les autres pays sun- 
nites les conéamnaient et déjà se précccupaient de restaurer le cali- 
fat. Voir ci-dessus pp. 291-292 et le rôle de Rachid Ridä; p. 305 et 
le mouvement du Khiläfa en Inde. L'ouvrage de Alt “Abd al-Räziq ap- 
parut corime ur coup dé poigrard dans Île dos. Î1 fut officiellement 
condamné (214) et son auteur révoqué d'Al-Azhär. Mais ses idées fi- 
rent leur chemin. 


L'''affaire “ALT Abd al-Räziq' a rebondi en 1971, presqu'un 
demi-siècle après la parution de son ouvrage et cinq ans après la 
mort de son auteur. La revue progressiste Al-Tälita publia à nouveau 


334 Histoire de la théologie musulmane 


en 1971, in extenso l'ouvrage incriminé (215). La controverse reprit 
et une réfutation en règle de l'ouvrage parut en 1973 (216). Mais 
d'autres voix se firent entendre. Un débat à la 2e chaîne de la radio 
au Caire fut organisé sur ce thème en avril 1975 et, à l'étonnement 
de beaucoup, tous les intervenants se prononcèrent en faveur des thè- 
ses de A. Abd al-Räziqg; des articles de revues et des ouvrages, 
notamment celui de Md Sacid al-Aëmäwi (217), allèrent dans le même 
sens. Bien entendu, les voix hostiles se firent entendre aussi, et 
principalement celles des Islamistes. Du moins, ce serait une méprise 
de croire, comme on l'a fait souvent, que la thèse de A. Abd al- 
Räziq est restée sans écho. | 


Parmi les partisans de la laïcité, ou du moins de la sépa- 
ration entre les institutions civiles et les institutions religieuses, on 
peut citer les auteurs les plus connus: Tähä Husayn, Ahmad Amin, 
Md Ahmad Khalafallah, Khälid Md Khälid, Hasan SaCb, le copte mar- 
xisant Saläma Müsä, Taähä Abd al-Bäqi Surür, et bien d'autres impli- 
citement, par le biais de la distinction du spirituel et du temporel 
(218). Mais il faut reconnaître qu'il ne s'agit que de quelques au- 
teurs, pour la plupart décédés. Les auteurs actuels, y compris ceux 
qui passent pour des pionniers, comme le philosophe égyptien Zaki 
Najib Mahmüd, se prononcent contre la laïcité (219). 


_ Ceci vaut pour le monde arabo-musulman et correspond à- 
un état de fait: tous les pays arabo-musulmans ont l'islam comme re- 
ligion d'Etat. À une exception près, qui n'est pas - comme on s'y 
attendrait — le Sud-Yémen marxiste, où l'islam est paradoxalement re- 
ligion d'Etat, mais la Syrie baathiste (220). 


Mais le monde islamique est bien plus vaste que les pays 
arabo-musulmans, qui ne représentent que 20% de l'ensemble. On l'ou- 
blie souvent. Or ce monde islamique non arabe est extrêmement divers, 
notamment sur cette question des rapports entre la religion et l'Etat: 
divers dans les faits et donc aussi dans les théories et les théori- 
ciens (221). On peut situer les deux extrêmes dans la Turquie offi- 
ciellement laïque (222) et l'Iran de la révolution Khomeyniste (223). 


Mais entre ces deux extrêmes, les systèmes d'Etat des pays 
musulmans non arabes sont de la plus grande diversité, depuis les 
“républiques islamiques" comme le Pakistan et la Mauritanie; la Ma- 
laisie où l'islam est la ‘religion nationale" sans être religion d'Etat; 
l'Indonésie qui présente le cas particulier d'un Etat à la fois laïque 
et religieux (224). À l'autre extrémité, les Etats subsahariens (Séné- 
gal, Mali, Niger...) dans lesquels les musulmans sont fortement ma- 
joritaires, jusqu'à 97% au Niger, refusent que l'islam soit religion 
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de l'Etat. Ils se définissent des républiques laïques, mais d'une 
vraie laïcité qui, au tieu de s'opposer aux religions, reconnaît leur 
importance et les traite sur pied d'égalité (225). 


Enfin, il faudrait tenir compte de l'opinion des minorités mu- 
sulmanes. Ne parlons pas des quelque 50 millions de musulmans 
d'URSS qui, comme ceux de Chine d'ailleurs (20 ou 30 millions), n'ont 
guère droit à la parole. Mais la plus importante minorité en pays 
non-musulman est celle de l'Inde: plus de 70 millions sur les 600 mil- 
lions d'habitants. Ayant choisi, de gré ou de force, de rester en Inde 
très majoritairement hindouiste au lieu de rallier le Pakistan à la 
partition de 1947, une grande partie d'entre eux est entrée dans le 
jeu de l'Etat indien, laïque et pluraliste. Ce choix politique a en- 
traîné une remise en cause des concepts traditionnels, notamment sur 
.ce problème du lien entre Etat et religion selon la foi musulmane. 
L'évolution est encore en cours. Mais déjà certains observateurs sont 
tentés de penser que l'avenir de l'islam en général pourrait venir 
de l'expérience des musulmans de l'Inde (226). 


Face à cette diversité des situations et des opinions, le GRIC 
a élaboré des propositions communes aux chrétiens et aux musulmans 
sur les relations entre l'Etat et la ou les religions (227). 1i montre 
en particulier que la notion de religion d'Etat ne peut se réclamer 
du Coran, ou du moins que ce n'en est pas la seule lecture possible, 
et que l'union des deux pouvoirs dans la main du calife est claire- 
ment une récupération de l'instance religieuse par le pouvoir politi- 
que dès le premier siècle de l'islam. Quant aux propositions commu- 
nes, elles présentent comme un idéal la séparation des pouvoirs, selon 
une laïcité respectueuse de la religion et du pluralisme des religions. 
Mais, compte tenu de l'évolution de chaque société, on demande, au 
minimum, dans le cas où une religion est encore religion d'Etat, 
l'autonomie des instances religieuses à l'égard du pouvoir civil. 


On s'étonnera peut-être de voir des chrétiens et des musui- 
mans, conscients de l'originalité de leurs fois respectives mais aussi 
critiques envers leurs traditions et attentifs à l'évolution du. monde, 
parvenir à des propositions communes sur un tel sujet, habitué que 
l'on est à opposer radicalement sur ce point le christianisme qui dis- 
tingue temporel et spirituel, et l'islam, qui serait congénitalement 
leur indistinction, leur fusion et l'exigence que l'islam soit religion 
de l'Etat (228). On oublie simplement que bien des notions considérées 
comme fondamentales en islam comme en christianisme sont des produits 
de l'histoire et, comme tels, peuvent être remises en cause par une 
relecture de nos textes fondateurs en fonction de l'évolution et de 
la situation actuelle de cette même histoire. On oublie aussi, surtout 
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du côté musulman, que la distinction chrétienne (actuelle!) entre spi- 
rituel et temporel, religion et Etat, ne signifie nullement désintérêt 
pour le temporel, le politique, l'Etat... mais exigence d'engagement 
du chrétien comme citoyen dans la cité, tout en respectant l'autonomie 
des structures temporelles (229). Finalement, les “deux religions ont 
une même visée globale pour ‘tout l'homme'', et c'est l'intention de 
vérité de la formule de l'islam à la fois religion-temporel-Etat (les 
trois D!), - mais cette visée globale peut se réaliser à des plans dif- 
férents. 


Cette évolution souhaitable vers des sociétés pluralistes. et 
respectueuses de la diversité des religions et des idéologies s'inscrit 
dans un mouvement plus vaste, celui de la sécularisation (230). On 
sait que ce mouvement, commencé en Occident avec l'humanisme et la 
Réforme, nourri de la philosophie des Lumières (XVIIle s.), réalisé 
en partie par la Révolution française de 1789 et accompli aux XIXe 
et XXe siècles sous la poussée de multiples facteurs (industrialisation, 
urbanisation, émancipation de la raison et de la science, donc de 
l'enseignement généralisé), ne cesse de s'étendre et de s'approfondir, 
même si la mode est au "retour du sacré", et a fait l'objet depuis 
20 ans d'innombrables études sociologiques et théologiques (231). 


En pays musulman, le même processus est en cours, sous le 
revêtement du système officiel de l'islam religion de l'Etat, les mêmes 
causes produisant les mêmes effets. Mais il n'a pas encore fait l'objet 
d'études importantes, ni sur le plan de l'analyse sociologique ni sur 
celui de la réflexion théologique. Pour l'étude sociologique, on peut 
glaner quelques notations éparses (232). 


On n'est pas beaucoup plus avancé dans la réflexion musul- 
mane sur ce phénomène et les défis qu'il présente à la foi. Il y a 
d'abord une équivoque fondamentale sur le nom même, en arabe et 
dans les langues qui s'en inspirent (persan, urdu), dé la sécularisa- 
tion. Le seul vocable correct est Calmana (233). Autre équivoque: la 
sécularisation en Occident, comme la laïcité, est une conquête de ter- 
rains au détriment de l'Eglise. Or, en islam, il n'y a pas d'Eglise. 
Donc, il ne peut y avoir de sécularisation. Mais n'y a-t-il pas en 
islam une quasi-Eglise, sous là forme du pouvoir des clercs (234)? 
Plus généralement, la sécularisation est une notion purement occiden- 
tale, qu'on essaie d'importer en Islam où elle n'a pas de place, 
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puisque l'islam est inséparablement din-dunyä-dawla. D'ailleurs, 
l'intention (niyya) qui donne sa valeur à tout acte, selon le hadith 
célèbre, lorsqu'elle est émise par un croyant transforme tout acte en 
un acte religieux. La distinction profane/sacré est abolie. Enfin, re- 
connaître l'autonomie du domaine profane serait réduire la religion 
au domaine privé, ce qui, ajoute-t-on, serait le cas dans le christia- 
nisme et aussi dans le soufisme, qui a perverti l'islam avec son 
principe de "la fuite du monde” (al-firär min al-dunyä) (235). 


Face à cette levée de boucliers, quelques penseurs musulmans 
contemporains ont commencé à poser le problème et à esquisser des 
solutions. Comme pour la laïcité, le Coran, message essentiellement 
religieux, confie à l'homme dans une large mesure la maîtrise de 
l'univers et l'organisation des structures humaines. L'histoire de la 
civilisation musulmane révèle de nombreux domaines qui se sont déve- 
loppés en dehors de toute référence religieuse . La sécularisation ne 
manque donc pas de racines dans le Coran et l'histoire de l'islam. 
S'il est vrai que la phase récente du processus a été étudiée par les 
sociologues, les philosophes et les théologiens occidentaux en fonction 
du contexte occidental, ce n'est pas une raison pour ne pas faire un 
travail semblable dans le contexte musulman, réellement en voie de 
sécularisation. Ce n'est pas en soi un danger pour la foi. Ce peut 
même être une réelle chance pour une foi plus personnelle et engagée 
dans les problèmes de la cité en respectant l'autonomie des structures 
temporelles (236). On peut penser que le débat ne fait que commencer 
et qu'on ne pourra éviter de le traiter dans toute son ampleur, plus 
sérieusement que ne le fait l'abondante littérature sur ‘l'islam et les 
défis de notre temps". Car la sécularisation poursuit son avancée et 
les raidissements au niveau des Etats ‘islamiques'" et des tendances 
comme celles des Islamistes ne peuvent, croyons-nous, que retarder 
sa marche localement et provisoirement. Ils sont d'ailleurs en grande 
partie une réaction à la sécularisation rampante et, à leur manière, 
le témoin de son existence. Mais déjà ce contexte conditionne largement 
les débats que nous allons évoquer. 


2. Le droit, la charica et les droits de l'homme 


Un des aspects les plus importants de la sécularisation est 
l'évolution du droit et les discussions qu'elle soulève. C'est un fait 
que presque tous les Etats musulmans modernes ont adopté pour une 
large part les droits publics, privés, judiciaires, administratifs, com- 
merciaux, etc. d'origine européenne (et fondamentalement romaine), 
surtout anglaise ou française suivant la nature du régime colonial 
auquel ils ont été soumis ou qui les a influencés. Le cas le plus 
typique est celui de la Turquie Kémaliste qui a calqué son droit sur 
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le code civil suisse en 1926. Les autres pays musulmans ont aussi 
largement adopté (ou conservé) les droits occidentaux, tout en décla- 
rant que la Loi islamique, la charica, restait une des sources ou la 
source principale de leur législation (237). Le secteur névralgique 
du conflit entre le droit occidental et le droit musulman est celui du 
Statut Personnel (magallat al-ahwäl al-Sahsiyya): droit de la’ famille, 
du mariage, de la garde des enfants, de l'héritage... La Tunisie. a 
fait scandale en adoptant le 13 août 1956, moins de cinq mois après 
l'indépendance (20 mars), un Code du Statut personnel en rupture 
avec la tradition musulmane (238), notamment avec l'interdiction de 
la polygamie, le divorce exigeant un jugement du tribunal, à l'ini- 
tiative de l'époux ou de l'épouse, ou par consentement mutuel, la 
. possibilité de principe pour la musulmane de se marier avec un non- 
musulman (239), etc. Mais il n'a pas osé aller jusqu'au bout de sa 
démarche, en laissant subsister l'inégalité de la femme par rapport 
à l'homme pour l'héritage (l'homme à droit à une double part) et 
l'impossibilité pour un ou une non-musulman(e) d'hériter d'un mu- 
sulman. Le Sud-Yémen a aussi abrogé récemment la polygamie. 


Face à ce qu'ils considèrent comme une trahison de l'islam, 
les tendances islamistes de tout genre ne cessent de réclamer ‘"l'ap- 
plication’ de la charïCa" (tatbiq al-Sarica) (240). Seule, elle peut 
rendre un Etat vraiment musulman. On peut dire que c'est leur prin- 
cipale revendication, Comme nous l'avons vu chez Mawdudai (ci-des- 
sus p. 302) et chez les Frères Musulmans (p.329). Elle paraît simple 
et radicale, et c'est ce qui la rend mobilisatrice. Appliquons la cha- 
rica du Coran à la lettre et tous les maux dont souffre le monde mu- 
sulman seront résolus! En réalité, elle est très ambigué. 


En effet, qu'est-ce que la charica? Les dispositions juridiques 
contenues dans le Coran? Elles ne sont ni nombreuses ni complètes 
- et, ajoutent certains, elles correspondent à un état de la société, 
celle de l'Arabie au Vile s., qui n'est plus celui de notre temps. 
Faut-il les compléter par les élaborations des juristes (fugahä‘), no- 
tamment celles des imäms fondateurs des quatre rites reconnus offi- 
ciellement? Mais ce sont des élaborations humaines, donc d'autant 
plus révisables que le monde a bien changé depuis le 1Ile/IXe siècle. 
Faut-il enfin élaborer une législation musulmane s'inspirant de la 
charica du Coran et répondant aux exigences de notre temps? C'est 
cette dernière solution que propose un nombre de plus en plus grand 
de juristes et de penseurs musulmans. C'est le cas notamment de 
Husayn Ahmad Amin, Fahmi Huwaydi, Md Sacïd al-Aëmawi, Md Charfi, 
Md Allal Sinaceur, Abdallah al-NaCïim, Hmida al-Nayfar, Mahmüd M 
Tähä, etc. (241). 
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L'idée générale est une conception évolutive (harakt) du droit 
musulman. Il faut toujours s'inspirer du Coran et de sa charita. 
Mais celle-ci, comme son nom et l'emploi du terme dans le Coran l'in- 
diquent (242), est la voie tracée par Dieu pour Connaître la vérité. 
Les déterminations concrètes d'ordre juridique sont relativement rares 
l dans le Coran (200 à 500 versets, suivant les auteurs, sur 6.236); 
| elles sont donc relativement secondaires, l'essentiel étant le message 
religieux. De plus, elles correspondent à l'état de la société arabe 
du Ville siècle et représentent par rapport à lui un incontestable pro- 
grès (243). Mais la société et la civilisation ont évolué depuis le Vile 
siècle. Or, à cette évolution a correspondu une évolution du droit. 
Cela a commencé dès la première génération de musulmans: le deuxiè- 
me calife, (Omar (m. en 28/644) n'hésita pas à innover et même à sus- 
pendre, sinon abroger, des dispositions prévues par le Coran où par 
le Prophète, Les quatre fondateurs des écoles juridiques (madähib) 
aux Ile/Ville et llle/IXe s, ont eux aussi répondu aux exigences de 
leur temps en déduisant de la charîca (Loi) coranique des taëricät 
(législations) diverses. Elles sont l'oeuvre d'hommes, et il n'y a pas 
lieu de les sacraliser, si grands qu'aient été leurs auteurs. Actuelle- 
ment, il s'agit de tirer de la même charica coranique un tasric qui 
réponde à l'évolution de notre civilisation, en particulier aux droits 
de l'homme tels qu'ils sont actuellement définis par la communauté 
mondiale (244). 


Une autre approche du problème, aboutissant aux mêmes con- 
clusions, est celle du philosophe marocain Md Allal Sinaceur (245): 
au lieu d'opposer droit (musulman) à droit (moderne: les droits de 
l'homme), il recourt à la distinction, bien mise en valeur aujourd'hui, 
entre l'éthique et le droit. C'est en recourant à l'éthique coranique 
(caractère sacré de la personne humaine, responsabilité personnelle, 
refus de la contrainte en matière religieuse, respéct de la demeure 
d'autrui, droit d'asile, droit du pauvre, etc.) qu'on pourra élabo- 
rer un nouveau droit musulman compatible avec les droits de i'homme 
et qui leur procurera les motivations religieuses dont ils sont démunis. 


L'islam et les droits de l'homme! Voilà bien un des points 
les plus chauds de l'affrontement actuel entre l'islam et le monde mo- 
derne. Il donne lieu à une littérature abondante et passionnée de 
part et d'autre (246). Les tenants de la lettre de (ce qu'ils appei- 
lent) la charîca coranique et islamique ne cessent de répéter que cet- 
te charîea étant d'origine divine est supérieure aux conventions hu- 
maines et ne saurait être soumise à leur critère; d'ailleurs, ces con- 
ventions sont-elles aussi universelles qu'on le dif? Les autres, et 
surtout les publicistes, ont beau jeu de mettre en exergue les viola- 
tions flagrantes - et infamantes - des droits de l'homme par la 
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chart ‘a musulmane quand elle est appliquée: amputation de la main 
du voleur, lapidation de l'adultère, inégalité du statut de la femme 
(notamment refus du mariage d'une musulmane avec un non-musulman), 
refus de la liberté de choisir sa religion, donc d'en changer, etc. 
Plus profondément, les penseurs actuels, y compris des théologiens 
chrétiens, estiment que le respect des droits de l'homme tels qu'ils 
sont définis aujourd'hui est le critère de vérité d'une religion, du 
moins dans sa pratique actuelle (247). ” 


Qu'en est-il dans les faits et dans les idées? La plupart des 
pays musulmans actuellement indépendants ne l'étaient pas encore lors 
de l'adoption de la charte de base: la "Déclaration Universelle des 
droits de'l'homme'"', votée à l'assemblée générale de l'ONU le 10 mars 
1948 (248). Entrant postérieurement à l'ONU après leur indépendance, 
ils ont dû y adhérer sans la discuter. C'était une des conditions de 
leur entrée. Par la suite, ils ont discuté la vingtaine de conventions 
internationales de l'ONU précisant Ia charte fondamentale sur des 
points particuliers. Beaucoup ont refusé de les signer et de les rati- 
fier (249). Les principales objections sont toujours les mêmes: le refus 
du mariage d'une musulmane avec un non-musulman et le droit à la 
conversion (d'un musulman à une autre religion), prédominance de 
l'homme sur la femme... 


Mais les voix musulmanes pour le respect intégral des droits 
de l'homme ne manquent pas. Nous en avons déjà cité. Relevons le 
raisonnement d'un juriste tunisien, Md Charfi: les peines légales 
(hudüd) prévues par le Coran étaient sans doute nécessaires à son 
époque. Depuis, le progrès de la civilisation et du système pénal :per- 
mettent 1. de moduler la sanction selon la gravité de la faute; 2.de 
ne pas infliger de peine qui attente à l'intégrité physique du coupa- 
ble (250). Des ligues de défense des droits de l'homme tentent diffici- 
lement de se mettre en place et d'agir. La seule qui soit vraiment 
active, dans les pays arabo-musulmans, est la Ligue Tunisienne pour 
la défense des droits de l'homme. Elle vient de publier sa charte, 
qui a causé certains remous. En effet, son article 8 affirme la liberté 
pour l'homme et la femme majeurs de contracter mariage selon leur 
conviction et leur conscience personnelles, et l'article 9 affirme la 
liberté de choisir sa religion, sans autre restriction que le respect 
des droits d'autrui (251). 


C'est dans ce cadre des droits de l'homme en islam qu'il con- 
vient de situer deux problèmes particulièrement débattus en pays mu 


sulman et encore plus en Occident à propos de l'islam: celui des mino- 
rités, notamment religieuses, et celui du statut de la femme, 
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Les minorités religieuses, spécialement les ‘'scripturaires'" (ahl 
al-Kitäb), juifs et chrétiens, ont leur place dans la Cité musulmane 
dès le Coran (voir ci-dessus pp. 49-53). Dans l'histoire, leur statut 
a été celui de la dimma (protection), avec des droits et des devoirs. 
Les historiens reconnaissent que ce statut a été globalement favorable 
à ces minorités, malgré des périodes de répression et de persécutions, 
qui nè sont pas le propre des /minorité en pays musulman (252). Au- 
jourd'hui, l'évolution du droit international va dans le sens de la 
suppression des statuts spéciaux pour les minorités, religieuses ou 
non, mais aussi dans le sens d'une attention particulière pour ces 
minorités et leurs droits (253). 


En pays musulman, le système juridique de la dimma n'existe 
plus nulle part. On ne le sait pas assez, impressionné que l'on est 
par les craintes exprimées par certains chrétiens orientaux de ‘retom- 
ber dans le statut (inférieur) de dimmi-s''. Mais il en reste des tra- 
ces à plusieurs niveaux: dans la psychologie des ex-dimmi-s (nous ve- 
nons d'y faire allusion) comme dans celle de bien des musulmans à 
leur égard; dans les législations de certains Etats moyen-orientaux 
qui conservent un statut personnel propre à telle minorité (254); et 
surtout dans les projets d'Etat islamique proposés par les diverses 
tendances islamistes, notamment par Mawdüdi (voir ci-dessus pp. 302- 
303) (255). En revanche, les voix de penseurs musulmans contempo- 
rains, principalement celle de Fahmi HuwaydTt, s'élèvent contre ce re- 
tour en arrière et affirment que les non-musulmans sont des citoyens 
à part entière (256). 


C'est donc dans le cadre du problème délicat et difficile des 
minorités en général que doit se traiter celui des minorités religieuses 
aussi bien celles de non-musulmans en pays musulman, que celles de 
musulmans en pays non-musuilman. Toutes ont des droits et des devoirs 
en particulier le droit à la libre expression de leur foi, à la prati- 
que de leur culte et donc à la libre jouissance de lieux de culte. 
On s'y efforce en Occident et les Eglises soutiennent généralement 
et courageusement l'exercice de ces libertés et de ces droits par des 
minorités musulmanes. En pays musulman, les situations sont très va- 
riées, depuis la liberté reconnue aux minorités chrétiennes et exercée 
sans grand problème au Maroc, ‘en Tunisie, en Syrie, au Koweit, au 
Bahrayn et dans la plupart des pays musulmans non arabes d'Afrique 
et d'Asie..., la liberté contenue et parfois brimée en Algérie, en 
Egypte..., jusqu'à l'absence totale et scandaleuse de ces libertés en 
Arabie Séoudite (257). 


On voit qu'il y a encore beaucoup à faire pour que les mino- 
rités religieuses jouissent pleinement de leurs droits. Deux écueils 


s 


semblent à éviter dans ce combat. Celui du  marchandage : les 
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chrétiens ne militeront pour les droits des minorités musulmanes dans 
leurs pays que si les musulmans font de même pour les minorités chré- 
tiennes en pays musulman. Les droits de l'homme doivent être défen- 
dus partout et sans condition. Le deuxième écueil, que n'évitent pas 
toujours certains chrétiens orientaux (Egypte), c'est de revendiquer 
ces libertés au nom du Coran et du statut privilégié que reconnaît 
aux ‘"Scripturaires" la tradition musulmane. Sous couvert d'un appel 
à la motivation religieuse des musulmans, Ce serait un retour en ar- 
rière pour les chrétiens comme pour les musulmans. C'est au nom des 
droits de l'homme, valables pour tous et partout, qu'on doit mener 
ce combat: Il faut souhaiter qu'un jour musulmans et chrétiens unis- 
sent leurs efforts pour lutter en faveur de tous ceux qui sont victi- 
mes d'atteinte aux droits de l'homme, quelle que soit leur religion. 


Il en est de même pour le statut de la femme et pour l'égali- 
té de ses droits et devoirs (258). Le moins qu'on puisse dire est que 
le problème est traité de façon passionnée et généralement mal posé. 
La littérature qui prolifère, de la part de musulmans et de musulma- 
nes, sur le thème de l'islam libérateur de la femme, comme de la 
part d'Occidentaux sur l'islam oppresseur de la femme, passe en gé- 
néral à côté des vrais problèmes. En réalité, tout dépend d'un double 
facteur: celui de l'interprétation du Coran et celui de l'évolution des 
civilisations. 


- On ne peut nier que le Coran affirme à la fois l'égalité des 
croyants et des croyantes sur le plan religieux: 9, 71-72; 16,97; 33, 
35.58.73; 48,5; 57,12; 60,10.12; 71,28; 85,10, et le verset général: 
"Le plus noble de vous devant Dieu est le plus pieux" 49,13, sans 
compter le rôle éminent de certaines femmes, et tout particulièrement 
de Marie, mère de Jésus. Mais sur le plan familial et social, il est 
aussi évident que l'homme jouit d'une réelle supériorité sur la femme 
2,228; 4,34 (259) et une bonne partie de la ‘sourate des femmes" (4); 
L'ensemble des règles coraniques sur les relations entre les hommes 
et les femmes, au sein de la cellule familiale comme dans la société, 
vise principalement à cloîtrer la femme, qui est une ‘tentation pour 
l'homme (260). 


Tout dépend donc de l'interprétation générale du Coran. Si 
on prend tout à la lettre, comme Parole de Dieu éternelle et intempo- 
relle, on condamne la femme à un statut inférieur. Si l'on admet que 
le Coran transmet la Parole de Dieu dans une Ecriture qui est mar- 
quée par les structures sociales de son temps, on fera la part de de 
qui relève de ce climat et de ce qui reste valable pour tous les temps: 
l'égalité foncière de l'homme et de la femme (261). C'est ce qu'a fait 
avec audace, dès 1930, un cheikh de la Grande Mosquée de Tunis, 
Tahir al-Haddäd, dans son ouvrage célèbre et scandaleux aux ‘oreil- 
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les pies', Imra'atu-nä fi l-bariCa wa-l-mugtamac (Notre femme dans 
la Loi et dans la société), qui lui valut tant d'hostilité mais aussi 
tant de gloire aujourd'hui, dans la Tunisie indépendante (262). Nous 
y reviendrons en parlant des nouvelles tendances en exégèse. 


D'ailleurs, dès le début du Réformisme à la fin du XIXe s., 
avec Md CAbduh notamment, puis avec son disciple Qasim Amin (ci- 
dessus pp. 285-286) et bien d'autres, les penseurs musulmans ont prô- 
né l'égalité de l'homme et de la femme, tandis que des mouvements 
féministes, notamment en Egypte dès 1910 avec Bähitat al-Bädiya (Ma- 
lak Hifni Näsif) puis en 1923 avec Hudä Chacräwi et Doria Chafik 
(Ragaï)..., militaient vigoureusement (263). 


C'est donc essentiellement un problème de civilisation. Et on 
ne peut opposer sur ce point l'Orient et l'Occident. Des pays arabo- 
musulmans sont actuellement plus avancés que certains pays occiden- 
taux. En tout cas, le décalage est très relatif (264). Ainsi, c'est 
dans le cadre de l'égalité des droits de l'homme et de la femme et 
dans celui du Coran ‘relu'" et interprété selon une certaine exégèse 
et une herméneutique modernes que le problème doit être posé. 


Certains sont tentés d'opposer les positions chrétiennes au 
sujet des droits de l'homme à celles de l'islam. La différence est ré- 
elle aujourd'hui. Mais on peut penser qu'il s'agit surtout d'un dé- 
calage historique. On semble oublier qu'il a fallu attendre le Concile 
de Vatican II (1962-1965) pour que l'Eglise catholique reconnaisse 
pleinement, et non sans résistances, le droit fondamental à la liberté 
de conscience (265). Finalement, la problématique est la même: reli- 
re nos Ecritures en tenant compte de l'évolution de notre civilisation; 
donc en portant un regard critique sur notre héritage religieux, dans 
lequel bien des affirmations qui semblaient essentielles se révèlent 
liées à l'histoire, donc contingentes, et n'ont été sacralisées que par 
la durée dans le temps (266). 


3, Les problèmes sociaux; le socialisme musulman 


Ce sujet a une longue histoire dans la civilisation musulmane 
(267). Nous ne parlerons que de la période récente et de ce qui tou- 
che à la pensée musulmane contemporaine, l'évolution des sociétés 
elle-même n'étant évoquée qu'à titre de cadre de cette pensée (268). 


La réflexion sur les problèmes sociaux et l'apparition des 
mouvements et des partis socialistes commence à la fin du XIXe s. 
dans l'Empire Ottoman et notamment en paysarabes, inspirés par le 
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mouvement socialiste occidental, puis le marxisme et ultérieusement 
le maoïsme. Le Parti socialiste Ottoman est fondé en 1910 par Huseyn 
Hilmi ‘et connaît des suspensions et des renaissances avant de se 
transformer en 1919 en Parti Socialiste Turc. Le théoricien du nationa- 
lisme turc, Ziya Gôkalp (cf. ci-dessus p. 264 et note 12) avait des 
sympathies socialistes, tandis que le courant marxiste pénétrait dans 
l'armée. Le parti communiste turc, fondé en 1920, est réprimé par 
Mustafa Kémal, renaît en de brèves périodes et inspire le Parti Répu- 
blicain du Peuple. En 1961, le Parti Travailliste turc est fondé, tan- 
dis què la Constitution de 1960 reconnaît les syndicats et le droit de 
grève. Actuellement, le socialisme est l'idéologie de bien des milieux 
intellectuels, mais les partis qui s'en inspirent sont divisés et adop- 
tent en général la démarche réformiste et parlementariste. 


Dans le monde arabe, les idées socialistes ont été véhiculées 
par les nationalistes arabes, en lutte contre le despotisme ottoman, 
notamment les chrétiens arabes et spécialement Chiblf Chumayyel et 
Farah Antün (voir ci-dessus pp. 265-268), ainsi que par le réformiste 
CAbd al-Rahmän al-Kawäkibt (cf. p. 267). Dans son Umma al-qura 
(1899) et dans son Taba'it al-istibdäd wa-masäric al-isticbaäd (Les 
caractères du despotisme et les luttes contre l'asservissement) (1900), 
Kawaäakibi affirme que la libération du joug ottoman et la renaissance 
de l'islam doivent être basées sur la lutte contre la pauvreté et la 
vie ‘socialiste, comme y invite le Coran (269). C'est la justice so- 
ciale qui permettra la libération. Et après? Kawaäkibt esquisse le pro- 
gramme social de la nation arabe indépendante. La richesse est "pro- 
priété de tous et destinée à tous". La circulation de la richesse, la 
répartition des terres, la propriété agricole, etc. se feront dans le 
cadre de ‘la vie d'association collective”, qui n'exclut pas la pro- 
priété privée et le profit, s'ils résultent du travail et se limitent 
à satisfaire les besoins primordiaux de l'homme. 


Avec Kawakibi, nous avons déjà les principales caractéristi- 
ques du ‘socialisme musulman'': volonté d'indépendance face aux impé- 
rialismes, justification par le Coran, répartition des richesses, vie 
associative. | 


Les promoteurs du Réformisme n'ont pas ignoré le mouvement 
socialiste en Europe, qui semble leur avoir fait prendre conscience 
de l'importance d'une réforme sociale pour la "Renaissance" (nahda) 
du monde musulman. Ils rejettent le socialisme marxiste (encore que 
Rachïä Ridä salue la révolution bolchevique comme un espoir et un mo- 
dèle, dans un article du Manär d'août 1919 intitulé ‘'Socialisme, bol- 
chevisme et religion‘) (270). 
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Le socialisme en pays arabo-musulman va se développer sur- 
tout après la deuxième guerre mondiale et sous diverses formes. On 
peut distinguer, pour la commodité de l'analyse, le socialisme sécula- 
riste et libéral, le socialisme arabe, le socialisme marxiste et le so- 
cialisme musulman, islamique et islamiste. Le premier est celui des 
scientistes (Chumayyel, F. Antün) que nous avons signalé et qui n'a 
plus guère d'actualité. Nous parlerons des trois autres, 

Le socialisme arabe est (ou a été) fortement représenté par 
le Bacth. (voir ci-dessus pp. 268-269) et par le Nassérisme. Le parti 
ou le mouvement BaGth se nomme le ‘Parti de la Résurrection arabe 
et socialiste" (Hizb al-Baft al-Carabi al- iétiräaki) et son slogan est 
“Unité, Liberté, Socialisme" (wahda“hurriyya-istiräkiyya). Son pro- 
gramme social est assez vague..Il se définit surtout par opposition 
au capitalisme et au marxisme (et au national-socialisme nazi et fas- 
ciste). 11 refuse du marxisme son matérialisme athée, son internatio- 
nalisme, qui est en fait l'inféodation à la politique de l'URSS, et son 
collectivisme qui écrase l'individu. Il se veut "arabe" (271), spiri- 
tualiste: l'islam est sa ‘culture, mais il reste laïc, sans privilégier 
aucune religion; enfin, son socialisme se veut personnaliste et commu- 
nautaire. Îl reconnaît le droit à la propriété, à la transmission de 
l'héritage, mais en respectant la fonction sociale de la propriété et 
la redistribution des richesses pour assurer la justice sociale et une 
relative égalité (272). 


© En Egypte, le socialisme avait eu ses promoteurs bien avant 
Nasser et son régime. Les principaux, après les arabes chrétiens du 
XIXe et début XXe 5. signalés ci-dessus, furent le copte Saläma Müsä 
(1887 - 1958) considéré comme le ‘véritable fondateur du socialisme 
égyptien" (A. Abdel-Malek), sympathisant marxiste, qui divulga le 
marxisme et son matérialisme historique dans ses nombreux ouvrages 
et dans la revue Al- -Magalla al- Gadida qu'il fonda. en nov. 1929, dura 
14 ans et eut une large influence, et l'ex-azharien Khalid Md Khälid 
avec son retentissant Min hunä nabda' (C'est par là qu'il faut com- 
mencer} de 1949, condamné par Al-Azhar: seul, le socialisme peut ré- 
soudre les problèmes de l'Egypte, par la limitation de la propriété 
terrienne, la reconnaissance des droits des ouvriers, l'étatisation des 
moyens de production, la limitation des naissances... (273). 


Le socialisme devient la doctrine officielle de l'Egypte après 
la "révolution" du 23 juillet 1952 et d'ailleurs progressivement, jusqu 
à s'incarner dans ce qu'on a appelé le Nassérisme. Le mouvement des 
“Officiers Libres" comportait des tendances très diverses, depuis les 
sympathisants avec les Frères Musulmans (Sadäât et même Nasser) jus- 
qu'aux socialistes marxisants (Khälid Muhyi al-din). Mais ils parta- 
geaient une commune aspiration à la justice sociale, bien justifiée 
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par le ‘féodalisme'"" et la corruption de la monarchie de Farouq et la 
décomposition du Wafd. D'ailleurs, quelques semaines après leur pri- 
se de pouvoir, une série de mesures exproprie les grands propriétai- 
res terriens, arrêtés et incarcérés et limite la propriété agraire à 
200 feddans (84 hectares) (9 sept. 1962). Au cours des temps et en 
liaison avec la politique étrangère de ‘neutralité positive" (en fait, 
alliance avec l'URSS), les expropriations etles nationalisations se suc- 
cèdent, accompagnées de la création de grandes entreprises étatiques 
(complexe industriel d'Hélouan...), le tout enserré dans un réseau 
complexe d'organismes d'Etat. qui régissent toute l'économie (et la po- 


s 


litique) et visent à ‘socialiser'' le pays (274). 


L'option socialiste est clairement affirmée dans la "Charte Na- 
tionale du Travail" (Mitäq al-°amal al-watani), promulguée le 21 mai 
1962 et suivie par la création du parti unique, l'Union Socialiste Arabe 
(déc. 1962) (275). La Charte adopte le socialisme ‘'scientifique'" (276) 
sans parler de socialisme arabe ou musulman. Ce socialisme est le 
seul à pouvoir assurer le développement intégral et la justice sociale. 
Il aide toutes les classes sociales et vise à éliminer les différences 
entre elles; il s'identifie au progrès dans la production, la réparti- 
tion des biens, l'égalité des chances et de la participation de tous 
aux affaires de la nation. Le porte-parole de Nasser, le journaliste 
Md Hasanayn Haykal, précise les 7 différences entre ce socialisme et 
le marxisme: il refuse la lutte des classes et la dictature du prolé- 
tariat - il élimine l'exploitation capitaliste mais ré-insère l'ex- 
exploiteur dans la société - il exproprie en indemnisant - il fait des 
citoyens et non de l'Etat la base de l'organisation sociale - il admet 
la critique et l'ouverture sur le monde - il admet le pluralisme des 
partis politiques - enfin, il reconnaît le rôle de la religion et les 
droits de Dieu, nécessaires à une société saine (277). 


Le socialisme arabe ou musulman, suivant les cas, a été à 
la mode dans les pays musulmans comme ailleurs dans le Tiers-Monde 
au cours des années soixante. Nombre de pays nouvellement indépen- 
dants firent ‘l'option socialiste, comme l'Algérie dès l'indépendance 
(1962) avec Ben Bella puis en 1965 avec Boumédienne (278), la Tunisie 
avec le tout-puissant ministre de l'économie Ahmad Ben Saläh jus- 
qu'en 1969, sans parler du cas original de la Libye de Qaddäft et 
de son système des masses (gamähiriyya), et du Sud-Yémen officielle- 
ment marxiste. Mais ce ne fut pas le cas des pays à régime monarchi- 
que, comme le Maroc et la Jordanie, ce qui n'empêcha pas le cou- 
rant socialiste d'y être actif, comme au Maroc avec Mehdi Ben Barka 
(1920-1965). 
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11 serait fastidieux d'énumérer les auteurs traitant de ce so- 
cialisme, qui ne sont guère que les échos et les laudateurs des socia- 
lismes d'Etat. Mais une place doit être faite à un précurseur inatten- 
du, le cheikh non-conformiste de la Grande Mosquée de Tunis (Zaytüna) 
Tähir al-Haddäd (1899-1935). Il est plus connu par son ouvrage et 
son action pour la promotion de la femme (cf. ci-dessus p.342). Mais 
son ouvrage antérieur sur les ouvriers et les syndicats n'est pas 
moins important. Publié en 1927, il salue la révolution soviétique et 
prône le socialisme en Tunisie comme solution aux problèmes sociaux, 
mais progressivement et grâce à l'action des syndicats. On a parlé 
de “cheikh marxiste" (279). 


Ce socialisme arabe devient musulman sous l'influence de deux 
facteurs. Nous avons signalé le premier: il refuse l'athéisme lié in- 
trinsèquement au matérialisme historique du marxisme et reconnaît la 
valeur de l'islam (ou de la religion en général pour le Ba°th) comme 
constitutif de l'identité nationale. Le deuxième facteur est lié au pre- 
mier et relève des mêmes causes: pour faire adopter ce socialisme par 
les masses fortement attachées à l'islam, on le légitime à partir du 
patrimoine musulman. D'où une floraison d'ouvrages sur le socialisme 
dans le Coran, chez le Prophète et les premiers Compagnons (l'inévi- 
table Abü Darr), dans le fiqh et le devoir de la zakät (aumône aux 
pauvres, qui devient, par une extrapolation qui peut se justifier, 
le souci de la justice sociale), le devoir d'entraide (tacäwun) et de 
solidarité (takäful), etc. (280). Le plus typique, mais non inattendu, 
dans ce domaine, est la présentation du Prophète comme le premier 
révolutionnaire socialiste: Muhammad rasül, al-hurriyya (Muhammad 
apôtre de la liberté) de CAbd al-Rahmaän al-SarqäwI (1962), mais aus- 
si d'un ministre de Nasser, Fatht Radwän, Muhammad al-ta'ir al- 
aczam (Muhammad, le plus grand révolutionnaire) 1954, et l'étrange 
ouvrage de l'azharien déjà cité (p. 3%4), Khaälid Md Khälid, MaCan 
Cala 1-tariq, Muhammad wa-l-Masth (Ensemble sur la route, Muhammad 
et Jésus), Le Caire, 1958: Muhammad et Jésus, le ‘Fils de l'homme", 
ont une même mission sociale et humanitaire (281). 


Enfin, on peut situer le socialisme prôné par les mouvements 
de libération de la Palestine comme un socialisme arabe et séculier, 
avec de notables différences entre les mouvements qui composent l'OLP 
(Organisation de Libération de la Palestine), certains étant nettement 
marxistes léninistes ou même trotskistes (N. Hawatmeh), d'autres ara- 
bistes, le Charte de l'OLP prônant un Etat séculier, au sens du pluri- 
religieux (282). 


On peut résumer en quelques points les principales caractéris- 
tiques de ce socialisme arabe ou musulman. Il est avant tout nationa- 
liste: à l'intérieur d'un pays, il veut récupérer la grande proprié- 
té privée (agricole, industrielle, bancaire...) aux mains d'étrangers 
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(colons au Maghreb) ou de lobbies puissants, pour la mettre au servi- 
ce de la collectivité et la redistribuer au maximum de citoyens; à 
l'extérieur, il est une volonté de se dégager de l'impérialisme occi- 
dental. Il veut réaliser la justice sociale par des réformes économi- 
ques et sociales. Il ne supprime pas la propriété privée, limitée, 
mais il privilégie l'association en coopératives de production et de 
distribution (tacäwuniyya en Orient, tacädudiyya au Maghreb). Mais 
il se distingue du marxisme léniniste, tout en se disant "scientifique!" 
dans ses analyses et ses méthodes (parti unique, cellules de base...): 
il refuse du marxisme son matérialisme athée, et se dit croyant, ou 
musulman, mais non ‘“confessionnel'"'" au sens des islamistes; il refuse 
la lutte des classes et encore plus la dictature d'une classe, le pro- 
létariat, car il entend oeuvrer à l'unité de la société; enfin, il re- 
fuse son internationalisme, étant essentiellement nationaliste. ‘ 


Quant au bilan concret et au devenir de ce socialisme qui 
fut au pouvoir dans les années soixante et soixante-dix et qui y res- 
te parfois (Syrie...), il est fort ambigu. A son actif, on peut mettre 
les expropriations du grand capital national ou étranger, agricole, 
industriel ou bancaire; des réalisations industrielles (trop!) considé- 
rables, une structuration du pays assez contraignante... Mais l'aspect 
négatif l'a souvent emporté: ce socialisme s'est traduit par une cen- 
tralisation étatique, bureaucratique et policière, au service du pou- 
voir (du parti unique ou d'une caste militaire), et par un capitalisme 
d'Etat favorisant toutes les concussions, le laxisme de la gestion et 
finalement un échec dramatique dans les domaines de l'économie, de 
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la politique (interne et externe) et de la société. 


Si bien que, depuis plusieurs années, des régimes de "re- 
dressement'' sont apparus qui, sous couvert encore de socialisme, vi- 
sent tous à dessaisir l'Etat au profit des entreprises privées. On par- 
le volontiers des ‘trois secteurs": étatique, coopératif et privé, mais 
c'est ce dernier qui l'emporte, avec de nouvelles injustices liées au 
libéralisme. Finalement, l'étiquette ‘socialiste ne recouvre plus 
qu'une enveloppe vide. Le socialisme a échoué, mais les problèmes 
sociaux demeurent. 


X. Renaissance et islam contemporain 349 


Il reste à présenter deux autres types de socialisme, le mar- 
xiste et l'islamiste, qui sont dans l'opposition, sauf exceptions: pour 
le premier, il est au pouvoir au Sud-Yémen et participe à la coalition 
au pouvoir en Syrie; pour le deuxième, on peut le considérer au pou- 
voir dans l'Iran actuel. 


Le socialisme marxiste est aussi ancien dans le monde musul- 
man que le socialisme réformiste et il est encore plus dépendant de 
l'influence occidentale. Il colore la pensée de bien des auteurs que 
nous avons cités jusqu'ici, même lorsqu'ils refusent le marxisme lui- 
même, comme philosophie matérialiste et athée et comme méthode de 
prise de pouvoir (lutte des classes, révolution violente, dictature du 
prolétariat...}. Les partis communistes en pays musulman ont généra- 
lement commencé pendant la période coloniale par l'implantation de 
sections des partis communistes européens. Après les indépendances, 
ils ont aussi pris leur indépendance, tout en restant liés à la Ille 
(ou IVe) Internationale et généralement subsidiés par elle. Clandes- 
tins et réprimés entre les deux guerres mondiales, ils ont pu parfois 
émerger au grand jour après cette période et même participer à des 


fronts communs. Mais leur apparence est à éclipses, plus souvent illé- 
gale que reconnue (283). 


Ainsi, en Egypte, le Parti Communiste Egyptien, dont la pre- 

mière fondation remonte à 1920, disparaît en 1934, renaît en 1939, 
se développe après la guerre, apporte un soutien critique à la révo- 
lution et au régime nassérien, subit sa répression et s'''auto-dissout" 
en avril 1965, pour se fondre dans le mouvement et influencer la 
Charte nassérienne de 1962. Depuis 1967, il renaît à nouveau, mais 
sans grande influence (284). C'est un parti d'intellectuels, avec 
Chuhdi Atiyya al-Chaäfict (1911-1950), Fu'äd Mursi, Lutfi ali-Khuli et 
la revue Al-TäliCa, Ibrähim CÂmir, Ahmad Rusdi Sälih, Mahmüd Amin 
al-CÂlim (l'analyse marxiste en critique littéraire) CÂdil CAbd al-Rahim 
Ghonaym, etc.. Il a peu de prise sur les masses, aucune sur les pay- 
sans, peu sur les ouvriers qui sont privilégiés grâce à leur salaire 
et plus sensibles au puissant mouvement syndical. 


Ailleurs, on peut signaler les partis communistes et leurs 
leaders les plus connus. En Syrie, Khälid Bakdäë et Mutat Safadï. en 
Irak, Saläh Khälis et CAziz al-Häjj; au Liban, CUmar Fakhuüri (1896- 
1946), Racïif al-Khüri, Ihsän Marräch, Ilyäs Murqus...; au Maroc, 
SAÏT Yata pour le parti, Abdallah al-‘Arwi (Laroui) pour la réflexion 
intellectuelle; au Sud-Yémen, Abd al-Fattah Ismäcil... 


EE 


Dans la diversité de ses tendances, le mouvement marxiste, 
de : : 
politique et idéologique, est rarement une transposition pure et simple 
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du même mouvement occidental, d'ailleurs assez divers lui-même en 
pays musulman. S'adaptant aux réalités locales et soucieux de se fai- 
re entendre des masses, il se présente comme nationaliste, jaloux de 
l'indépendance du pays, et... musulman, avec les mêmes légitimations 
que le socialisme, mais en réduisant l'islam à la culture du peuple 
et à un élément de son identité. Nous retrouverons le marxisme en 
parlant de l'athéisme. 


Reste le programme social des islamistes. Il est loin d'être 
négligeable, souvent antérieur aux autres et garde son actualité. Mais, 
comme le socialisme marxiste il n'a pas encore subi l'épreuve du pou- 
voir, sauf les exceptions dans les deux cas, mentionnées plus haut. 
On peut distinguer deux filières de pensée: le socialisme des Frères 
Musulmans et celui du chiisme, mais en se rappelant ce que nous 
avons mentionné ci-dessus (p. 328) à propos de "l'oecuménisme isla- 
miste'. 


Les deux principaux auteurs Frères Musulmans de programme 
social sont l'égyptien Sayyid Qutb (voir ci-dessus pp. 325-330) et le 
syrien Mustafa al-Sibâci (p. 326). Mais leur programme social n'a 
pas été reçu.d'emblée par le Mouvement. Dans le cas de S,. Qutb 
d'ailleurs, ses principaux ouvrages dans ce domaine (285) ont été 
rédigés avant sa ‘conversiôn'"' aux F.M. en 1951. Dans les deux cas, 
on peut distinguer trois étapes: les ouvrages sociaux de ces auteurs, 
rédigés à titre personnel; leur refus par le Mouvement, qui donne la 
priorité à l'action politique et subversive, et qui ne veut pas soule- 
ver les problèmes sociaux, Sinon en référence générale à l'éthique 
coranique de la zakät (aumône), pour ne pas diviser ses partisans 
actuels ou potentiels; enfin, la récupération partielle de leur program- 
me social comme dans le Bayän syrien (ci-dessus p. 330 et notes 206 
et 207). 


Sayyid Qutb est plus théologien. Pour lui, la foi est vaine 
sans l'engagement pour la justice sociale. Les exhortations moralisan- 
tes à partir de la Zakât coranique sont insuffisantes et dérisoires. 
11 faut repenser radicalement le système économique et la répartition 
des richesses. Le tawhid (profession de l'Unicité de Dieu) implique 
. à la fois que Dieu seul est le vrai propriétaire de l'ensemble des 
biens terrestres et qu'il les a confiés à l'homme en usufruit et en 
participation collective, pour être répartis à chacun selon ses be- 
soins, tous les hommes étant égaux devant Dieu. D'où découlent le 
droit de la Communauté à réglementer la jouissance de ces biens, à] 
limiter la propriété individuelle et à exproprier si nécessaire, et le 
droit du pauvre non seulement sur le superflu du riche mais aussi 
sur son nécessaire. 
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M. Sibä ‘1, le "chef historique" des Frères Musulmans en Sy- 
rie dès la fin des années trente, est plus socio-économique. Pour lui 
aussi, l''aumône" ne suffit pas. Il faut une législation garantissant 
la solidarité sociale: salaire juste, droit des ouvriers et des syndi- 
cats,' sécurité sociale... La propriété privée est légitime, mais limitée 
et dépendante de sa fonction sociale. D'où, comme chez Qutb, le droit 
de nationaliser, d'exproprier, notamment la propriété agricole, si im- 
portante en Syrie (286), mais aussi l'industrie et les services d'utili- 
té publique. | 


C'est pendant la deuxième période de l'occultation de la pen- 
sée sociale chez les Frères Musulmans que le relais est assuré dans 
la mouvance islamiste par deux penseurs chiites d'envergure, tous 
les deux supprimés prématurément. Le premier est irakien, le second 
iranien. 


Ma Bäqir al-Sadr est un ayatollah chiite irakien de la grande 
famille Sadr (cousin éloigné de l'imäm Müsa Sadr, responsable du chi- 
isme libanais, disparu en Libye en 1978) né en 1933, créateur d'un 
groupe de réflexion et d'une revue à Najaf, assassiné en 1980, suite 
à plusieurs fatwa-s condamnant le régime Bacthiste de Bagdad. Il 
commence à être connu dès 1959 grâce à sa réfutation du marxisme, 
alors en pleine expansion chez les Chiites irakiens défavorisés. Son 
oeuvre abondante porte sur la philosophie (il connaît bien la philoso- 
phie occidentale) et sur l'économie, dans son ouvrage principal: 
Iqitsadu-nä (Notre économie), Beyrouth 1977, 684 pp. Après une théo- 
rie de l'économie, basée sur la distinction entre la science et l'idéo- 
logie, il réfute longuement le marxisme, avant de proposer une éco- 
nomie islamique comme un projet encore à réaliser, 


La terre appartient à l'imäm et se divise en trois secteurs: 
le secteur public, propriété de la Communauté (Umma}), le secteur éta- 
tique, appartenant à l'imäm, et le secteur privé, fruit du seul tra- 
vail, qui est acte d'adoration de Dieu. La distribution des biens est 
en fonction du travail direct ou accumulé (donc profit, mais sans 
usure}. Un domaine non exploité sera confisqué. L'équilibre social 
respectera la différence entre les hommes selon leurs qualités et leurs 
capacités, et il sera garanti par le pouvoir de l'imäm. Ainsi, le sys- 
tème islamique se distingue à la fois du capitalisme, du collectivisme 
marxiste et de l'éthique chrétienne du développement économique. No- 
tons que M. B. al-Sadr entend dépasser le clivage chiisme/sunnisme 
et écrire pour tous les musulmans (287). 


. V 
Ali Chariati (en arabe: SAIT Saricati) (1933-1977) est iranien. 
11 à poursuivi ses études en France où il obtient un doctorat en phi- 
lologie persane (1965). Rentré en Iran, il enseigna et donna des con- 
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férences avec un large succès; emprisonné 18 mois par le régime du 
Chäh (1973-1974), il partit. en 1977 pour Londres où il mourut un mois 
après dans des conditions mystérieuses. Sa pensée a eu et à encore 
un grand impact sur la jeunesse universitaire en Iran et dans le 
monde musulman. Considéré comme le ‘maître de la révolution'', il pro- 
pose un "chiisme rouge”, comme il l'appelle lui-même, par opposition 
au ‘chiisme noir'', celui des mollahs défaitistes et ralliés au Chäh. 
(Ses écrits, cours, conférences sont publiés en persan, et traduits par- 
tiellement en arabe et en langues européennes (288). Son oeuvre n'a 
pas encore bénéficié des études qu'elle mériterait. Elle représente 
sans doute un des meilleurs efforts pour concilier la tradition musul- 
mane (chiite) avec la civilisation moderne critiquée. 


Pour Chariati, l'islam est la religion des opprimés (al-mus- 
tadtafün, Coran 4, 75. 97-98, etc., en persan al-mostazéfin). Il com- 
mence comme une lutte de classes, puis la dépasse pour construire 
une communauté humaniste et universaliste. Le chiisme est essentielle- 
ment un mouvement social, qui proteste contre les nouvelles jähiliyya 
(paganisme anté-islamique)  opprimant les ‘faibles': autrefois, les 
Omeyyades, les Abbassides..., aujourd'hui l'Occident impérialiste et 
les pouvoirs qui se disent musulmans. SAÏT a toujours lutté pour la 
justice: il s'est préparé 25 ans, s'est tu 25 ans et a lutté 5 ans. 
Seul, le chiisme d' CAIT (''alévide'"', avant les Safavides, la dynastie 
qui a régné en Iran du XVe au XVIIle s.) peut inspirer cette lutte 
des classes, des opprimés contre les exploiteurs (Abel contre Caïn), 
représentés symboliquement par le pouvoir, l'or et le chapelet, mais 
aussi contre d'autres exploitations qui sont le marxisme, le libéra- 
lisme, l'existentialisme. Les ‘faibles feront la révolution, mais au 
profit de tous, pour libérer l'homme ‘lieutenant'" de Dieu sur la terre 
et instaurer le règne de la justice (rendre au peuple la propriété des 
biens terrestres) et de la fraternité, supérieure à l'égalité. Pour ce 
faire, Chariati invite à étudier les facteurs de progrès et de déca- 
dence du monde moderne (289). 


On aura ainsi une idée générale de la complexité de la pen- 
sée sociale qui traverse le monde musulman contemporain. Elle se tra- 
duit par la diversité des régimes et des partis politiques. On peut 
seulement remarquer, pour conclure, que les tendances socialistes et | 
marxistes sont le fait d'une élite restreinte (ce qui ne veut pas dire 
sans influence) ou de pouvoirs provisoires et généralement dénaturés. 
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Les masses restent sensibles à ce qui se fait (ou se propose) au nom 
de l'islam. C'est ce qui explique à la fois les efforts de légitimation 
islamique de5la part d'idéologies venues de l'Occident, y compris le 
marxisme qui se veut ‘'musulman'', et l'écho que rencontrent les ten- 
dänces islamistes, sunnites ou chiites. 


Le Coran et l'exégèse 


Pour l'exégèse du Coran, et plus largement pour la théologie 
de la révélation, nous avons vu précédemment combien les positions 
sur les relations entre la religion et l'Etat, sur les droits de l'hom- 
me... et de la femme, ceux des minorités, etc. dépendent de l'inter- 
prétation du Coran. On pourrait dire aussi bien combien les positions 
sur <es questions ‘commandent une certaine interprétation du Coran. 
Quoi qu'il en soit, c'est un fait que le recours constant au Coran 
s'opère de manières très diverses. On peut schématiquement relever 
dans l'abondante littérature exégétique d'aujourd'hui quatre tendances 
principales: la traditionnelle, la dite "scientifique", la politique et 
la critique. 


La tendance traditionnelle est représentée comme autrefois par 
des commentaires intégraux du Coran, plus ou moins volumineux (290), 
et par des commentaires résumés ou sélectifs, dans de nombreuses re- 
vues religieuses ou dans les programmes d'enseignement religieux. 
Le moins qu'on en puisse dire, c'est qu'ils n'apportent rien de nou- 
veau, se contentant de reprendre les grands commentaires d'autrefois 
ét même en étant en retrait sur le dernier grand commentaire, d'ail- 
leurs partiel, celui de la revue ‘'phare'' du Réformisme du début du 
siècle: le Manär de MdAbduh et R. Ridä (voir ci-dessus pp. 282 et 
289). 


Le commentaire dit ‘scientifique (al-tafsir al- Cilmi), s'il 
n'est pas inconnu de l'exégèse ancienne, connaît depuis un demi-siè- 
cle une faveur qui ne se dément pas. Il consiste à retrouver dans 
le Coran l'annonce de toutes les sciences et les techniques modernes 
à mesure qu'elles sont découvertes. Cela commence avec l'évolution- 
nisme de Darwin, se poursuit avec les microbes de Pasteur, la physi- 
que nucléaire et la bombe atomique, les fusées interplanétaires, le 
débarquement sur la lune, etc. Nous en sommes provisoirement au ra- 
yon laser... (291), On retrouve ce genre de ‘'preuve'"' du miracle co- 
ranique (iCgäz), fondement de la foi musulmane, dans les milieux les 
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plus divers, depuis les plus modestes, sous l'influence des sermons 
du vendredi par les imäms des mosquées des villages, jusqu'à bien 
des gens cultivés, de la bouche desquels on ne s'attendrait pas à 
l'entendre. Il s'agit fondamentalement d'un discours apologétique, 
visant à combler la frustration devant le prodigieux essor des scien- 
ces et des techniques occidentales, dont le monde musulman est es- 
sentiellement et nécessairement consommateur: c'est déjà dans le Coran! 
On ajoute que l'Occident a reçu la base de ces sciences par les Ara- 
bes au Moyen-Age, sans se demander pourquoi elles se sont dévelop- 
pées en Occident et non plus chez les Arabes depuis cette époque. 


L'occidental, chrétien ou non, qui est tenté de mépriser ce 
“"concordisme'" apparemment enfantin, devrait se rappeler, d'abord et 
en ce qui concerne le christianisme, que nous en étions là, ou à peu 
près, il n'y a pas si longtemps. On retrouvait encore, il y a quel- 
ques décennies, les phases de la formation du monde et de l'homme 
dans la Genèse. Et certains fondamentalistes en sont encore là. Mais 
surtout, on ignore trop souvent que les meilleurs des penseurs mu- 
sulmans contemporains s'élèvent avec véhémence contre cette interpré- 
tation dénaturée du Coran. 


Déjà, au XIVe siècle, le théologien et exégète andalou Abu 
Ishäq Ilbrähïim al-Chätibi (m. 7/90/1388), dans ses Muwäfaqgat (Harmo- 
nies), mettait en valeur le langage ‘simple du Coran, adressé aux 
gens simples et ne faisant état que des sciences connues des Arabes 
à cette époque. Il critiquait le type d'exégèse ‘scientifique, qui 
avait déjà cours de son temps (292). De nos jours, on peut citer dans 
ce sens, parmi les plus importants après Md CAbduh: Amin al-Khuli 
(1895-1966), sa veuve CÂ'isha bint (Abd aäl-Rahmän, dite Bint al-Shati', 
Md Kämil Husayn (1901-1977), “Atif Ahmad Sädiq Jaläl al-CAzm, Md 
Arkoun, etc. (293). Ces auteurs signalent la confusion entre le sens 
de Cilm dans le Coran (la connaissance religieuse) et son sens moder- 
ne (sciences exactes et appliquées) et le double danger de cette mé- 
thode apologétique: elle dénature le message coranique, qui est es- 
sentiellement religieux, et elle démobilise les musulmans qui croient 
trouver la science moderne toute faite dans le Coran et délaissent les 
efforts onéreux pour l'acquérir dans les centres dé recherche et les 
laboratoires. Demandons, concluent-ils, la religion au Coran et la 
. science aux savants. 


Nous avons rencontré un des exemples les plus typiques d'exé- 
gèse politique avec Sayyid Qutb et son F1 ziläl al-Qur'än Si 
pp. 828-331 et n. 198); Maîs ce genre d'utilisation du Coran dars 
un but politique est très fréquent, de la part de toutes les tendances, 
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qu'elles soient au pouvoir ou dans l'opposition. Certains versets iso- 
lés de leur contexte coranique et souvent détournés de leur sens ori- 
ginel deviennent des lieux communs dans l'islam contemporain. Ainsi, 
pour ne citer que quelques exemples, celui de l'homme ‘lieutenant 
(halifa) (de Dieu) sur la terre" (Q.2, 30; cf. 38,26 : David)(29,4), 
celui où "Dieu ne changera rien en un peuple avant qu'il ne se soit 
changé de lui-même" (Q. 8,53; 13, 11). 


Ün autre genre de distorsion, c'est l'interprétation des appels 
coraniques à lire, à étudier, à enseigner (... l'Ecriture révélée, p. 
ex. Sourate 96) comme sacralisant le devoir des élèves et des ensei- 
gnants... Dans ces cas comme dans les cas précédents, autant le souci 
du croyant de recourir à l'Ecriture pour éclairer ses choix et ses en- 
gagements est légitime, autant l'absence d'étude sérieuse des ‘thèmes 
coraniques'' (comme on parle de thème bibliques), respectant le conte- 


nu de l'ensemble du Coran et son contexte culturel, est regrettable. 


La dernière ligne d'interprétation du Coran est délibérément 
novatrice et considérée par la plupart comme scandaleuse. Elle tend 
à étudier le Coran comme un texte situé dans l'histoire et marqué par 
elle jusque dans son contenu. Le premier à soulever le problème est 
le cheikh tunisien Tähir al-Haddäd, déjà signalé à propos du statut 
de la femme (pp. 342-343 et note 262) et pour la question sociale (p. 
347). Mais le plus remarquable, peut-être, est la préface à son ou- 
vrage Imra'atu-nàa ... (Notre femme...), dans laquelle il donne dès 
1930 les principes d'une nouvelle lecture du Coran: il distingue l'es- 
prit du Coran, ses "intentions" (maqgäsid), qui sont sa substance 
(#awhar) et son sens (macnä) et donc sont éternels, et les versets 
correspondant à un climat social et historique particulier, celui de 
l'Arabie du Ville siècle, donc liés à des ‘circonstances accidentelles' 
(ahwäl Cärida), et doivent être interprétés en fonction de ce climat: 
"si ces circonstances disparaissent, les décrets coraniques (ahkäm) 
disparaissent avec elles" (295). 


Un autre pas en avant dans le rapport de la révélation avec 
l'histoire a été fait en 1947 par l'universitaire égyptien Md Ahmad 


Khalafalläh, disciple d'Amin al-Khuli, qui présenta une thèse de doc- 


torat sur "L'art du récit dans le. Coran'". Cette thèse fit scandale, 
non parce que son auteur reconnaissait divers genres littéraires dans 
le Coran, mais parce qu'il en concluait que les récits apparemment 
historiques qu'il contient relèvent du genre de l'édification morale 
et non de la science historique et donc qu'il ne fallait pas y cher- 


cher une conformité avec l'histoire. La thèse fut refusée, son ‘patron, 
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A, al-Khüli, dût demissivuner et il fallut attendre plusieurs années 
pour que Md A. Khalafalläh puisse publier sa thèse, sous un titre 
différent mais sans modifications importantes (296). 


Dans cette ligne d'une étude critique au niveau de l'interpré- 
tation du texte coranique, on peut considérer que la porte de la re- 
cherche actuelle se situe dans les propositions de Mohammed Arkoun 
pour une nouvelle lecture du Coran (297). Ce n'est rien d'autre. 
qu'appliquer au. texte coranique les méthodes d'explication des textes 
telles que les ont mises au point les sciences humaines modernes, no- 
tamment la sémantique et la sémiologie (qu'applique pour une part 
l'exégèse biblique contemporaine), à partir de trois approches: la 
linguistique, qui étudie le texte dans sa totalité et révèle ses struc- 
tures internes; l'anthropologie, qui dévoile la structure ‘mythique 
des récits et des descriptions coraniques. et l'épistémologie, qui con- 
sidère les commentaires du Coran au cours des siècles comme autant 
de moments de la conscience musulmane, marqués par leur époque (298). 


En dehors de cette ligne critique, qui est encore en évolution, 
d'autres approches du Coran tentent aussi de renouveler son exégèse 
hors des sentiers battus du tafsir classique. Nous avons signalé l'ap- 
proche rationnelle d'Ahmad Khän et de Chirägh AIT en îfnde, proches 
du moftazilisme (ci-dessus pp. 309-310). Dans un sens différent, l'ap- 
proche spirituelle du contenu du Coran n'est pas moins remarquable. 
Ce qui s'écrit dans ce sens n'est sans doute que la pointe émergée 
d'un vaste et profond iceberg inexprimé. Un des plus significatifs 
est sans doute le petit livre du Dr Md Kämal Husayn, Al-dikr al-ha- 
kim (299). Dépassant le ta'wil, qui est pour lui l'explication littérale 
du Coran à la mode des anciens, il entend ‘méditer’ (ta'ammala) le 
Livre saint et le "contempler" (tadabbara) comme source de vie pour 
le croyant. Car le but du Coran est la louange de Dieu, l'affirmation 
qu'il est seul digne d'être adoré et la réponse aux interrogations des 
hommes. Et notre médecin psychologue analyse les frustrations qui 
affectent l'homme sans Dieu et les réponses de la foi au Dieu unique 
et miséricordieux. Dans la ligne de Md À. Khalafalläh, il voit dans 
les récits coraniques non pas des indications historiques mais des ex- 
hortations morales. De même pour les descriptions du paradis et de 
l'enfer, pour les versets ‘'ambigus" (mutasabihät), c'est-à-dire anthro- 
pomorphiques (la main de Dieu...). L'homme est recentré sur le Dieu 
unique et transcendant (300) et sur sa vocation à vivre les attributs 
divins, notamment celui de la bonté-miséricorde (rahma), clé des rap- 
ports sociaux et contrepoids nécessaire aux revendications de la je 
tice sociale, légitimes mais vite tyranniques si elles sont. laissées à 
elles-mêmes. Nous retrouverons cet auteur plus d'une fois, notamment 
pour ses réflexions sur la religion et les religions. 
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On retrouve de divers côtés cet appel à dépasser les commen- 
taires classiques, qui ont accumulé tant de richesses mais ont fini 
par recouvrir et voiler le Texte. Revenir au texte, expliquer le Coran 
par le Coran... ‘par la raison et par le coeur", dit M. Iqbal (301). 
Une autre méthode pour dégager le sens spirituel du Coran de son 
agrégat de dispositions juridiques et sociales, voire militantes et mi- 
litaires, est d'inviter à privilégier le “Coran mekkoïs'" (révélé de 610 
à 622) par rapport au ‘Coran médinois'' (622-632). Non pas, bien sûr, 
à la manière de Sayyid Qutb (ci-dessus p. 327), ni à celle de Al 
CAbd al-Räziq (p. 333) qui tendaient à des conclusions politiques, 
mettant en cause le califat; mais en considérant que le Coran mekkois 
est essentiellement un message religieux, une ‘mystique qui se dégra- 
dé en politique..." (Ch. Péguy)... à Médine (302). Celui qui est allé 
le plus loin est le penseur soudanais Mahmüud Md Tahä (cf. ci-dessus 
p. 338 et note 244). Il va jusqu'à inverser le système de l'abrogeant 
et de l'abrogé (al-näsih wa-l-mansuh). Classiquement, ce sont les dèr-: 
niers versets en date (donc, les versets médinois) qui abrogent la 
valeur juridique des versets précédents (voir ci-dessus pp. 42-43). 
Pour M.M. Tähä, ce sont les versets mekkois qui sont les versets de 


. base (äyät al-usül), tandis que les versets médinois en sont des ra- 


mifications secondaires (äyät al-furuc), liées à des circonstances his- 
toriques aujourd'hui disparues. On trouve ce "retour à La Mekke" 
chez divers auteurs, comme Ali Merad (303), et, sous des formes dif- 


‘férentes, chez les penseurs indiens Ahmad Khän, Chirägh CAL et pa- 


kistanais (F. Rahmän) (voir ci-dessus pp. 317-318) et déjà chez Walt 
Alläh (p. 297). 


Par ailleurs, le même Ali Merad a proposé une nouvelle inter- 
prétation des passages coraniques sur Jésus et sur les dogmes chré- 
tiens de la Trinité, de l'Incarnation, de la Croix et de la Rédemption. 
Pour lui, ce ne sont pas des négations formelles et définitives, mais 
des interrogations posées aux musulmans... et aux chrétiens, et ils 
auraient à s'entraider pour y répondre (304). 


Plus radicalement, c'est la nature même du Coran comme ex- 
pression de la Parole de Dieu qui est soumise à un examen encore 
prudent. En effet, la pensée musulmane, presque dès ses débuts (305), 
tient fermement que le Coran, jusque dans sa lettre et son expression 
en langue arabe, est une expression directe, avec ou sans l'intermé- 
diaire de l'ange Gabriel, de la formulation divine en Dieu lui-même. 
C'est Dieu qui a choisi et formulé les expressions coraniques. Le pro- 
phète Muhammad ne fait que recevoir cette ‘dictée surnaturelle'', selon 
l'expression bizarre de L. Massignon, et la ‘transmettre (ballaga, 
tabligh) à ses auditeurs, les Compagnons, qui eux-mêmes la transmet 
tront à la génération suivante, et ainsi de génération en génération, 
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selon le procédé de la transmission littérale. La personnalité du Pro- 
phète, et donc son milieu culturel et ses sources possibles d'informa- 
tion n'entrent en rien dans la constitution du texte coranique. C'est 
d'ailleurs ce qui fait la supériorité du Coran sur les autres Ecritu- 
res, notamment la Bible, Ancien et Nouveau Testaments, constituées de 
paroles d'hommes (les prophètes, les apôtres) dans lesquelles il est 
difficile, sinon impossible, de distinguer ce qui est Parole de Dieu 
et paroles d'hommes (306). 


Tous les auteurs que nous avons cités jusqu'ici, et quelques 
autres, ne font entrer la composante historique que dans l'interpréta- 
tion du Coran et sa place dans l'histoire de la révélation. La plupart 
reprennent le schéma défini par Md‘Abduh: la révélation s'adapte aux 
âges de l'humanité. À son enfance, elle a besoin de lois et Dieu révè- 
le la Torah: à son adolescence, elle à besoin de sentiments, et Dieu 
envoie Jésus, qui parle au coeur et prêche l'ascétisme; enfin, parve- 
nu à l'âge de raison, Dieu lui révèle le Coran, message rationnel 
(307). Ou, selon un autre schéma qui deviendra classique: à l'âge 
de la magie, Dieu envoie Moïse, le super-magicien, dont le bâton triom- 
phe des magiciens de Pharaon, fend la mer, fait jaillir l'eau...; à 
l'âge de la médecine, Dieu envoie Jésus qui guérit les malades; à 
l'âge de la raison, Dieu envoie Muhammad et le Coran. On voit l'in- 
tention apologétique et l'étrange conception de l'histoire. Ceci est en- 
core accentué dans une série d'essais qui veulent prouver par l'his- 
toire certains récits coraniques (Md Husayn Haykal, CAbbäs Mahmud 
al<Aqaäd...)(308). 


Le vrai problème est le facteur historique dans ia constitution 
même du texte coranique. T. al-Haddäd et Ali CAbd al-Räziq avaient 
ouvert la voie, Md Arkoun a mis en relief l'écart épistémologique que 
représente le passage de la prédication orale du Prophète à la rédac- 
tion et la mise par écrit du texte coranique. Mais c'est peut-être Md 
Talbi qui a posé ce vrai problème, sans y répondre lui-même: | 


Au mystère de l'Incarnation du Christ et de la rédemption 
correspond pratiquement en Islam celui, non moins difficile, 
de la concrétisation de la Parole de Dieu, consubstantielle 
à l'Etre - donc éternelle - et pourtant 'descendue!' {tanzïl) 
dans le monde de la contingence et de la phénoménologie"(309).. 


“incarnation"" de la Parole éternelle de Dieu dans le texte du Cüran 
à travers la personnalité du Prophète. Pour la période moderne (310), 
une des formulations les plus audacieuses est celle du pakistanais 
Fazlur-Rahman: 


Quelques pas ont été faits dans la prise en compte de dan 
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Le Coran est entièrement la Parole de Dieu et, au sens pro- 
pre, entièrement aussi la parole de Muhammad. Le Coran ren- 
ferme, de toute évidence, les deux; car, s'il affirme qu'il 
a été jusqu'au ‘coeur!’ du Prophète, comment aurait-il pu 
lui rester extérieur?... Lorsque la perception intuitive de 
la morale chez Muhammad atteint son plus haut point et s'i- 
dentifie avec la morale elle-même, la Parole est donnée avec 
l'inspiration elle-même. Le Coran est donc la pure Parole 
divine, mais évidemment il est également relié intimement à 
la personnalité interne du Prophète Muhammad, dont la rela- 
tion au Coran ne peut être conçue mécaniquement comme un 
disque. enregistré. La Parole divine passe par le coeur du 
Prophète! (311). 


Le penseur musulman indien Asaf A.A. Fyzee n'est guère moins 
audacieux. Il propose d'adopter les méthodes historico-critiques pour 
l'étude du Coran. Dieu a parlé à Muhammad, qui nous a parlé. Le 
Coran est le témoignage de la foi du Prophète en Dieu et de la Parole 


.de Dieu telle qu'il l'a entendue. La reconstruction historico-critique 


du sens primitif est nécessaire, pour l'interpréter et l'appliquer aux 
conditions de la vie actuelle (312). 


"Finalement'', au sens chronologique et théologique, le princi- 
pe fondamental a été posé et proposé par le GRIC: 


La révélation est toujours indirecte, c'est-à-dire qu'il n'y 
a pas de révélation immédiate, au sens de paroles divines 
qui seraient prononcées par Dieu lui-même. Autrement dit, 
la Révélation est toujours Parole de Dieu en langage humain. 
Dieu ne parle pas et n'écrit pas comme font les hommes. Mais 
il suscite des‘ hommes qui transmettent sa Parole en son nom, 


(313) 


On perçoit facilement ce qu'a de novateur un tel texte. Le 
principe est posé et il faudra du temps pour en tirer toutes les consé- 
quences notamment l'application de la méthode historico-critique au 
texte même du Coran et la prise en considérarion, pour l'interpréta- 
tion du Coran, des facteurs personnels et culturels de son époque et 


: de son lieu. Ceci rencontrera l'hostilité déclarée des théologiens et 


de la masse musulmane, ancrés sur la conception de la révélation di- 
recte de la Parole de Dieu dans le Coran. D'autant plus que l'ap- 
proche proposée par la GRIC est depuis des siècles celle de l'exégèse 
chrétienne de la Bible. Mais est-ce une raison suffisante pour la reje- 
ter? Certains penseurs musulmans d'aujourd'hui ne le pensent pas. 
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Il ne s'agit pas d'emprunter ou de copier des méthodes étrangères, 
même si on peut s'en inspirer, mais de tirer les conséquences logiques 
du facteur historique dans le processus de la révélation. La doctrine 
traditionnelle en islam n'est que la transposition (discutable) au plan 
théologique de la vénération extrême des pieux musulmans pour le Li- 
vre saint (314). On imagine que reconnaître le facteur humain dans 
le Coran c'est nier qu'il soit Parole de Dieu. Or, l'Ecriture est à 
la fois et réellement Parole de Dieu et langage humain. 


Une conséquence importante de la’ reconnaissance de ce double 
élément sera de surmonter radicalement l'épineux problème de la ‘fal- 
sification" (tahrif) des Ecritures antérieures au Coran: la ‘Tora" par 
les juifs et l''Evangile" par les chrétiens. Cette doctrine musulmane 
traditionnelle ne se conçoit qu'en fonction de la conception de la ré- 
vélation directe de la Parole de Dieu dans le Coran, comme d'ailleurs 
dans la ‘Tora' de Moïse et l''Evangile" de Jésus: si tous les mots 
et les détails contenus dans le Coran sont directement Parole éternel- 
le de Dieu, et qu'ils ne correspondent pas exactement à ce que dit 
la Bible - ce qui est fréquent -, c'est que la Bible, Ancien et Nouveau 
Testaments, actuellement aux mains des juifs et des chrétiens, a été 
modifiée par eux. Nous reviendrons longuement sur ce problème au 
chapitre des Ecritures de notre tome II. La doctrine musulmane n'est 
ni primitive, ni constante, et elle a évolué récemment dans des pro- 
portions notables. Indiquons seulement ici la solution proposée par 
le GRIC, dans la logique du principe général signalé ci-dessus. D'a- 
bord, on reconnaît une différence essentielle dans la transmission de 
la Parole de Dieu jusqu'à l'Ecriture: pour la Bible, c'est une "tradi- 
tion'-transmission interprétative (pour la constitution du texte même 
de l'Ecriture); pour le Coran, c'est une transmission-tradition litté- 
rale, l'une et l'autre ayant leur bien-fondé. Finalement, le musulman, 
comme le chrétien d'ailleurs, a à retrouver dans Île texte actuel de 
la Bible - et sans imaginer la falsification ou la disparition d'un 
texte authentique que Dieu aurait dicté directement à Moïse et à Jésus- 
la Parole de Dieu annoncée par Moïse et les prophètes,et par Jésus(315). 


5. La foi et la raison critique 


Le débat entre la foi et la raison a une longue et riche his- 
toire dans l'islam et ses racines plongent dans le Coran lui-même et, 
très vite, dans l'héritage de la philosophie hellénistique et même 
d'autres traditions religieuses. | 


Pour clore ce long chapitre sur l'islam contemporain, nous 
indiquerons ici les principales tendances sur ce sujet. On peut sché- 
matiquement les répartir en trois tendances: celle de la foi rationnel- 
le, rationalisante ou rationaliste, celle de la foi critique et celle de 
la critique de la foi. 
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La foi rationnelle date, pour l'époque moderne, de la Renais- 
sance (Nahda) du XIXe siècle, notamment d'Afghänt et de Md Abduh 
(ci-dessus pp. 269-286, surtout pp. 276-7 et 283-4). Elle est une ré- 
action contre le fidéisme "figé" de la pensée musulmane de cette épo- 
que; cause (ou effet?) de la décadence du monde musulman et de sa 
dépendance de l'Occident. Or, cet Occident, à la fois adversaire et 
modèle, est, à la fin du XIXe siècle, en pleine euphorie rationaliste 
et scientiste. L'islam ne pourra retrouver son indépendance et sa com- 
pétitivité qu'en redevenant ‘la religion de la raison et de la science. 
Cette emprise de la raison se manifeste dans tous les domaines, notam- 
ment celui du qadar: le débat constant.entre la priorité à la Toute- 
Puissance de Dieu et celle de l'agir libre de l'homme. Désormais, le 
fléau de la balance penche nettement vers l'homme, au point que l'is- 
lam, tel qu'il est présenté par les responsables politiques et religieux, 
ainsi que par la plupart des penseurs officiels et officieux, peut se 
définir, selon le vocabulaire chrétien récent, comme un ‘“horizontalis- 
me'' unilatéral. On est aux antipodes du ‘fatalisme'', selon le cliché 
tenace des consciences occidentales; mais la perte de la dimension 
de transcendance ne serait pas moins dommageable. Par ailleurs, ce 
slogan de l'islam religion de la raison à perdu chez la plupart des 
porte-paroles de l'islam la rigueur qu'il avait chez Md Abduh et n'est 
plus qu'un thème rebattu de l'apologétique superficielle. 


C'est pourquoi, il est relayé par la nouvelle génération de 
penseurs musulmans sous la forme de foi critique. Elle consiste à ap- 
pliquer la méthode critique, et notamment la critique historique, aux 
données de la tradition musulmane, ancienne et moderne. À divers de- 
grés, elle tend à être aussi radicale que possible, si bien que, par- 
fois, il n'est pas facile de repérer ce qui reste de la foi. Qu'est-ce 
que la foi et où commence l'élaboration humaine dans des domaines 
liés traditionnellement à là foi? Nous en avons parlé à propos du Co- 
ran et de son exégèse, comme auparavant à propos des relations entre 
religion et Etat et à propos de l'élaboration de la charita et des SySs- 
tèmes juridiques. C'est aussi le cas du Hadith. Sa critique est très 
ancienne, mais dans un domaine limité, celui de l'isnad (chaîne des 
transmetteurs) et rarement celui du matn (texte transmis). Désormais, 
elle porte sur le matn lui-même. Plus profondément, cette seconde 
source, après ou avec le Coran, de la foi et du dogme musulmans, 
est considérée comme secondaire par beaucoup. Le Coran suffit et le 
musulman compétent (315) ne se sent plus lié par les interprétations 
antérieures. 


On peut situer le début de ce processus critique - en tout 
cas son épisode le plus célèbre - en 1926 dans la mise en cause par 
Tähaäa Husayn .(1889-1973), de l'authenticité de la poésie préislamique 
(317). Sous couvert de critique littéraire, non sans excès d'ailleurs, 


362 Histoire de La théologie musulmane 


ER ES 


une des principales bases de la démonstration du "miracle" (icÿäz) 
coranique était mise en cause: la conformité du Coran à la langue 
de ce qui était réputé. comme le chef-d'oeuvre de la langue arabe 
avant la révélation. T. Husayn entendait prouver que cette littérature 
était postérieure au Coran. 


Pour l'époque contemporaine, l'oeuvre déjà abondante de Mo- 
hammed Arkoun est tout entière consacrée à la ‘déconstruction de l'i- 
maginaire collectif", produit dès le début de l'islam et accumulé pen- 
dant quatorze siècles, au moyen de la ‘raison interrogative" (318). 


Un aspect particulier, mais important pour le dialogue islamo- 
chrétien, de cette critique des traditions est l'effort pour la connais- 
sance du christianisme tel qu'il fut et tel qu'il est en réalité, en 
commençant par lire les textes de base, la Bible, Ancien et Nouveau 
Testaments, en s'informant des résultats de l'exégèse juive et chré- 
tienne et des évolutions des magistères et des théologies chrétiennes, 
et en tenant compte de la diversité du christianisme, selon les Egli- 
ses et les confessions chrétiennes (l'Eglise catholique n'est pas le 
seul représentant du christianisme). Ceci se traduit, chez ces nou- 
veaux penseurs musulmans, par la critique radicale des élaborations 
de la pensée musulmane sur le christianisme, durcie au cours des siè— 
cles par l'apologétique polémique, et même, pour certains, par la re- 
lativisation des affirmations coraniques. Nous avons parlé précédem- 
ment des essais de dépassement du tahrîf des Ecritures bibliques et 
nous y reviendrons, ainsi que sur les nouvelles approches du person- 
nage et de la mission de Jésus (tome Il, ch. des prophètes). Conten- 
tons-nous ici de mentionner Abdelmajid Charfi, islamologue tunisien 
(319) à titre d'exemple, mais il n'est pas le seul. 


à 
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Puisque nous parlons du dialogue islamo-chrétien, il faudrait 
faire état ici, en complément de ce que nous avons dit. au chapitre 
VI (pp. 79-91 et 98-105 ainsi que la note 19 p. 108), sur les initia- 
tives du christianisme pour le dialogue, des initiatives et des écrits 
musulmans qui leur correspondent. Ils sont relativement rares et s'ex- 
priment sur un double régistre: à l'usage interne pour la Communauté 
musulmane, par exemple dans les manuels d'enseignement religieux. 
En général, ils ne dépassent pas les schémas traditionnels, quand 
ils ne développent pas, comme nombre d'articles, des attaques plus 
ou moins virulentes contre ce dialogue. Pour beaucoup ce n'est qu'une 
forme nouvelle et hypocrite de la croisade contre l'islam et du prosé- 
lytisme chrétien qui a échoué. A l'usage externe, notamment däns Îles 
divers colloques islamo-chrétiens, ils sont volontiers lénifiants et com- 
plaisants, répétant les mêmes versets coraniques sur la tolérance de 
l'islam, la reconnaissance (bien ambigüe) par l'islam des révélations: 
et des religions antérieures qu'il est venu assumer et mener à leur 
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perfection (320). On peut cependant y glaner quelques affirmations 
précieuses, comme celle de la reconnaissance que la foi chrétienne 
est un véritable monothéisme, quelque différent qu'il soit du monothé- 
isme musulman (voir notre tome Il, chapitre sur Dieu). Contentons- 
nous ici de citer le petit livret de Mohamed Talbi, Islam et dialogue 
(321), qui n'a pas été dépassé et même rarement rejoint depuis 1972: 
il récuse le prosélytisme, mais il appelle chrétiens et musulmans au 
“devoir de l'apostolat" (pp. 22-25), au sens du témoignage réciproque. 


La critique de la foi et de la religion, non sans antécédents 
elle aussi, a commencé implicitement dans la période moderne, avec 
le courant scientiste à la fin du XIXe siècle, dont les protagonistes 
étaient surtout des chrétiens arabes (ci-dessus pp. 265-267); il se 
traduisait par l'agnosticisme ou un vague déisme syncrétiste et pan- 
théiste. Saläma Müsa (p. 345) est dans cette ligne, mais plus encore 
dans celle du courant marxiste, tandis que le syro-libanais contempo- 
rain, Constantin Zurayq, s'inscrit dans la ligne de l'arabisme et de 
la modernité (322). 


Mais c'est le courant marxiste qui, logiquement (323), a mis 
en cause la foi et la religion. Le titre de l'ouvrage de Sädiq Jalal 
al- CAzm est révélateur: Naqd al-fikr al-dini (Critique de la pensée 
religieuse), Beyrouth 1969 et nombreuses rééditions (324). Il a eu de 
nombreux émules, comme le chiite libanais Husayn Muruwwa. Pour eux, 
la raison scientifique et la philosophie marxiste, avec son matérialis- 
me historique, représente un au-delà de la foi, stade imparfait à dé- 
passer. Pourtant, nombre de ces marxistes authentiques se présentent 
encore comme ‘musulmans'"', vVoire, non sans provocation, ‘athées mu- 
sulmans'", par solidarité avec ieur peuple musulman et par la con- 
science de la force mobilisatrice et révolutionnaire de l'islam bien 
compris. Au confluent de l'arabisme bacthiste et du marxisme, un of 
ficier syrien, Ibrâhîm Khalas, rédacteur en chef de la revue Gayë 
al-$Sacb (L'armée du peuple); a fait scandale en publiant un article 
(25 avril 1967) invitant à se débarrasser de l'islam et de toutes les 
religions, ces ‘poupées momifiées'', pour pouvoir construire l'homme 
nouveau, socialiste et révolutionnaire (325). 


D'autres essais de renouvellement de la pensée musulmane se 
situent plus spécifiquement au niveau de la philosophie. L'ancienne 
falsafa est toujours enseignée dans les universités et fait l'objet d'é- 
ditions critiques et d'études de valeur. Son rationalisme spiritualisant 
dans la ligne du néo-pliatonisme, inspire aussi des recherches origina- 
les. De même pour l'Averroïsme des deux voies (révélation et raison) 
vers la même vérité, qui eut une telle influence en Occident à partir 
du XIlle siècle avec Siger de Brabant et surtout aux XIVe et XVe siè- 
cles avec l'école: de Padoue, qu'il est de mode aujourd'hui de faire 
d'Averroës (Ibn Ruëd, Cordoue 1125-Marrakesh 1198) le père de l'au- 
tonomie de la raison, de la modernité et... de la sécularisation. Dans 


, 
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cette ligne de la survivance des philosophies anciennes, signalons 
l'oeuvre importante de Yüsuf Karam (1885-1959) pour diffuser en arabe 
la philosophie grecque et son prolongement, le thomisme. D'autres es- 
sais originaux, mais individuels, ont attiré, un moment, l'attention, 
comme la “Guwwäniyya" (la philosophie de l'intimisme), de CUtman 
Amin (1905-1978), la philosophie du takämul (complémentarisme) du 
copte égyptien Yüsuf Muräd (1902-1966), le rationalisme critique .du 
syrien Jamil Saliba (1902 - }, la critique marxisante de l'histoire 
chez le palestinien Ihsän Abbäs (né en 1920), la recherche de l'iden- 
tité et de l'intégrité personnelle, sociale et nationale chez l'algérien 
Mälik Ibn Nabi (Malek Bennabi 1905-1973), les recherches épistémologi- 
ques des égyptiens Zakï Naëïb Mahmüd (né en 1905) et son program- 
me de ‘rénovation de la pensée arabe" (Tagdid al-fikr al-carabi, Le 
Caire, Dar al-$uruq 1971, et rééd. 388 pp. et Fu'äd Zakariyya (né 
en 1927). (326). 


Signalons pour clore ce domaine deux lignes de recherches 
à peu près opposées: celle d'un des meilleurs disciples de Md‘Abduh, 
le cheikh (et recteur d'Al-Azhar) Mustafàä Abderräziq (1882-1947) pour 
tenter d'identifier une philosophie qui serait proprement islamique: 
ce serait celle qui sous-tend la théologie musulmane; et celle de pilu- 
- sieurs philosophes musulmans contemporains, qui cherchent leur inspi- 
ration dans les écoles philosophiques qui naissent et se renouvellent 
rapidement en Occident, en leur trouvant, non sans bonnes raisons, 
leur équivalent dans la tradition musulmane. Ainsi du "Ppersonnalisme 
musulman'', titre du célèbre petit livre du marocain Md Aziz Lahbabi 
(né en 1922), et des recherches d'Abderrahmän BadawT (égyptien, né 
en 1917 et. particulièrement fécond) sur l'existentialisme, et, sous une 
autre forme d'expression, les poètes d'inspiration plus ou moins nietzs- 
chéenne qui chantent la ‘mort de Dieu" avec celle des valeurs tradi- 
tionnelles... (327). 


On voit que la recherche en pays musulman est assez foison- 
nante dans les divers domaines et dans beaucoup de directions. Elle 
peut paraître en général assez individualiste, certains diront anarchi- 
que. Mais n'est-ce pas le cas aussi ailleurs, du moins dans les pays 
bénéficiant d'un minimum de liberté? On peut parler de "La crise des 
intellectuels arabes", selon le titre du livre du philosophe et historien 
marocain et marxisant, Abdallah Laroui (Al-CArwi) (328). Mais prendre 
conscience de cette crise, n'est-ce pas commencer à la surmonter? 


Pour terminer sur une note spirituelle, relevons un ouvrage 
de petit format mais de grande profondeur, celui du médecin égyptien 
déjà plusieurs fois signalé, le Dr Md Kämil Husayn: Al-Waädi 1-muqad- 
das (Le val saint), Le Caire, 1968 (329). C'est une réflexion sur la 
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foi et la religion dans le monde contemporain. La foi en Dieu est 
l'accomplissement de la vocation de l'homme. L'humanisme athée est 
un humanisme tronqué, bien que l'athée puisse trouver sa raison de 
vivre et de s'épanouir jusqu'à un certain point s'il cultive le sens 
de l'homme. La vraie foi, à travers et par- delà les dogmes et les 
rites, procure la paix profonde (la tuma'nina de Coran 55, 56 et 74) 
en procurant la paix (silm) avec soi-même par la foi, avec les au- 
tres, par l'amour (hubb) et avec le monde par le bien qu'on fait (al- 
hayr). Chacune des trois grandes religions monothéistes a sa spécifici- 
té, mais chaque croyant doit cultiver les valeurs essentielles des au- 
tres religions: il doit être ‘'mosaïste'" (musawi, disciple de Moïse) en 
craignant Dieu et sa justice, ‘'jésuiste'' (Cisawi) en aimant Dieu et tous 
les hommes, et ‘'islamique” (islämi) en espérant Dieu et sa récompense 


(330). 
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+. Sur ce double mouvement d'attrait et de répulsion qu'éprouvent les 
Egyptiens envers les Français, voir le témoignage direct et anecdo- 
tique d'un contemporain, “Abd al-Rahmän al-GABARTT (1753-1825), “Aÿä'ib 
al-ätär fi l-tarä£im wa-l-ahbar, nombreuses éd, et rééd., au Caire. 


Plusieurs fois traduit en français. Traduction récente, la plus com- 
plète, par Joseph CUOQ, Journal d'un notable du Caire durant l'expé- 
dition française (1798-1801), Paris, Albin Michel 1979, 430 pp. 


2, Certains auteurs orientalistes récents mettent en doute le rôle de 
l'Occident sur la nahda, p. ex. W.C. SMITH, L'Islam dans le monde 
moderne, trad, fr. Paris, Payot 1962, p. 285 n°2, Plus récemment, 
la mode est de proposer le paradoxe qu'il n'y a pas de “réveil de 


l'islam" (il s'agit surtout des mouvements intégristes et notamment 
de la révolution iranienne) mais réveil de l'Occident à l'islam!,: 
Faisant la part du paradoxe et de sa part de vérité,ilsuffit de ren- 
voyer aux auteurs musulmans du XIXe et XXe siècles, qui reconnaissent 
tous et l'influence décisive de ce facteur, même et surtout s'ils 
s'y opposent, et le Sumüd antérieur, qu'ils mettent presque tous, 
musulmans et chrétiens, au compte de la domination ottomane, non sans 


quelque excès. Cf. p.ex. Tähä Ausayn, Mustaqgbal al-taqäfa fi Misr, 
Le Caire, 1938, I, 27-32. 


3: L'ouvrage de base reste Albert HOURANT, Arabic Thought in the Liberal 
Age (1798-1939), Oxford Un. Press 1962, 408 pp.; trad. arabe: Al-fikr 
al- *arabT fi ‘asr al-Nahga (1798-1939), Beyrouth, Där al-nahär, 3e 
éd. 1977, 479 pp. 


Son dernier chapitre esquisse à grands traits l'évolution des pays 
arabo-musulmans de 1939 à 1962. Pour les vingt ans qui suivent,'voir 
Donald M. REID, ‘Arabic Thought in the Liberal Age twenty years 
after", dans IJMES 14 (1982), 541-557, qui fait état de l'influence 
du livre de Hourani, des nouvelles méthodes en histoire et surtout 


de la bibliographie de1962 à 1982, mais uniquement en anglais. 


Voir aussi les textes choisis par Henri PERES, La littérature arabe 
et l'Islam par les textes. Les XIXe et XXe siècles. Alger, Cardonel 
1955, 273 pp.: 200 extraits de textes en arabe appartenant à 139 au- 


teurs, chacun présenté par une notice pertinente. Avant-propos pp. 
VI-XIV sur le contexte historique et culturel. Abondante bibliogra- 
phie pp. XV-XXVI. G.C. ANAWATI présente la plupart des "libéraux" 
égyptiens des deux derniers siècles dans Tendances et courants N. 
l'Islam contemporain, vol, I: Egypte et Afrique du Nord, Georges C. 
ANAWATI et Maurice BORRMANS, München, Kaiser Verlag, et Mainz, Mat- 
thias-Grünewald Verlag, 1982, 276 pp. ici 13-160.Voir Annexe n° 47 
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Ce n'est qu'en 1867 qu'Ismä*il Pacha, "vice-roi" d'Egypte et petit- 
fils de Muhammad “A1T, obtiendra un firman du Sultan d'Istanbül lui 


attribuant officiellement le titre de Khédive (hidiw), bien que ses 


prédécesseurs se le soient attribué parfois. Mais Les historiens en 
étendent le sens à toute la dynastie issue de M.“AIT. En 1914, Husayn 
Kämil prendra le titre de Sultan et en 1922 Fu'äd I celui de roi 
(mälik}), ainsi que son fils Färüq jusqu'à sa déposition en 1952. Voir 
l'article ‘"Khedïw" (J.H. KRAMERS) dans E.I. 1, II, 995-1010, dont 
il ne reste presque rien dans E.I. 2. Voir aussi ‘"Muhammad*AIlT Päshä" 


(J.H. KRAMERS) dans E.I, 1, III, 727-731. 


En particulier le K. TahlTs al-ibriz i14 talhïs Bärïz, lère éd. Büläq 
1250/1834 et rééd. 


Voir ses autres ouvrages personnels dans A. HOURANT, Arabic Thought, 
382. Depuis les oeuvres complètes de TahtäwT ont été publiées à Bey- 
routh par M.SImära: R.R. TARTAWIT, Al-a*màl al-kämila, Beyrouth, 1973- 
1980, 6 volumes. Voir Annexe n° 48 


Juan Ricardo COLE, '"Rifa‘a al-TahtäwT and the Revival of Practical 
Philosophy'"', dans M.W. 70(1980), 29-46, étudie les sources islamiques 
de TahtäwT, notamment Miskawayh et Mäwardï. 


Sur l'histoire de l'imprimerie en pays arabe, voir HalTl SABAT,Ta'rTh 

al-tibä‘a fi 1-Sarq al-*arabT, Le Caire, Där al-ma*ärif, 2e éd. 1966, 

378 pp. Sur la presse, voir l'article "Djarïida'" dans E.I. 2, II, 476- 

491 (divers auteurs); la presse en arabe: 478-484, avec bibliographie, 
surtout Philippe de TarrazT, 


Sur LutfT al-Sayyid, voir, entre autres, Jamal AHMED, The Intellect- 
ual Origins of Egyptian Nationalism, London 1960. Sur Tahä Husayn, 


très nombreuses études et traductions; voir entre autres P. CACHIA, 
Tähä Husayn, London 1956. Son Mustaqbal al-taqäfa, Le Caire, Där al- 


Ma<ärif 1938, 2 vol., a été résumé et traduit en anglais par S. 
GLAZER, The Future of Culture in Egypt, Washington 1954, 


A l'occasion de Täha Husayn, signalons l'erreur très fréquente des 
auteurs et bibliothécaires occidentaux qui s'obstinent à considérer 
Taha comme un prénom et Husayn comme son nom de famille, écrivent 
et classent HUSAYN Taha. Or la coutume égyptienne, depuis un siècle, 
est, lorsqu'il n'y à pas de patronyme familial - ce qui est le cas 
général -, de faire suivre le nom d'une personne par le nom de son 
père, puis par celui de son grand-père, en supprimant le ibn tradi- 
tionnel, Donc, le seul nom de cet auteur est TÂHA. Husayn est le nom 


de $on père; nous dirions: le prénom de son père. 
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Tunis 1284-5/1867-8 et rééd. à Istanbül, Alexandrie, Tunis...Edition 
critique, avec introduction et notes, par Munsif al-SANUFT, Tunis, 
M.T.E.. 1972, 322 pp. La préface avait été traduite en français dès 
1868: Général KHEÉREDDINE, Réformes nécessaires aux Etats musulmans... 
Paris 1868 et rééd., et en anglais: Necessary Reforms... Athènes. 1874. 
De même pour ses Mémoires, sa Correspondance... Voir l'art. "Khayr 
al-dîn Pasha" dans E,I. 2, IV, 1185-86, de G.S. VAN KRIEKEN, qui 
signale ses propres ouvrages de 1974 et 1976, I] faudrait ajouter à 


la bibliographie de nombreux travaux faits par les Tunisiens depuis 


dix ou vingt ans; tout récemment: Mongi SMIDA, Khéreddine, ministre 
réformateur, Tunis, M.T.E. 1984, 412 pp. ainsi que la série des arti-— 
cles d'André DEMEERSEMAN sur les idées réformistes de Kheireddine 
dans IBLA 19(1956) 349-373; 20(1957) 1-2; 179-216; 317-350; 21(1958) 
13-29; 229-277; et de Jean FONTAINE ''Khéreddine, réformiste ou moder- 
niste?" dans IBLA 30(1967) 75-81 (réponse: il est moderniste), qui 
contient p. 76 note 4 de nombreuses indications sur les éditions des 
oeuvres de Khéreddine en arabe et en français. 


Mad Bayram V fut ministre des habous sous Kheireddine et fit.aussi 
de multiples séjours à Paris (1875. 1878. 1879. 1887...), à Londres, 
Vienne, l'Italie, avant de rejoindre son ami Khayr al-dîn à Istanbul 
(1880-1884) puis s'exila en Egypte où il mourut. IL a commencé à Is- 
tanbül et terminé au Caire son oeuvre majeure: ses souvenirs de Paris: 
BAYRAM AL-HAÂMIS AL-TÜNUST, Safwat al-i*tibär bi-mustawda* al-amçäar 
wa-l-aqgtär, 5 vol. Le Caire 1302-1311/1884-1893. Cf. art. "Muhammad 
Bairam'"' (Md BENCHENEB), E.T. 1, III, 731-732. 


En 1535, François ler obtient l'alliance du Sultan ottoman Sulaymän 
I (1494-1566), “Soliman le Magnifique'', contre l'Empire autrichien, 
avec des privilèges pour les commerçants français et le droit de pro- 
tection des sujets chrétiens de l'Empire ottoman. Au XIXe s., la 
France protège les catholiques, la Grande-Bretagne les protestants 
et la Russie les orthodoxes, 


Sur la Turquie Kémaliste, voir surtout Bernard LEVWIS, The Emergence 
of Modern Turkey, London 1961 et Niyazi BERKES, The Development of 
Secularism in Turkey, Montréal 1964. Pour le réveil de l'islam dans 
la Turquie actuelle, voir entre autres Paul DUMONT (CNRS), "Le poids 
de l'Islam en Turquie", dans 0. CARRE (éd.), 1'Islam et l'Etat, Paris, 
PUF 1982, 270 pp. ici 89-107. 


Le théoricien des Jeunes Turcs, militaires et fonctionnaires, fut 
surtout Ziya GÜKALP (1875 ou 76-1924). Né à Diyärbakr, il ei 
en plus du turc, l'arabe et les sciences islamiques, ainsi que les 
sciences modernes et le français. Son adhésion à la société secrète 
des Jeunes Turcs, "Union et Progrès", date de son arrivée. à Istanbul. 
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Professeur de sociologie dans la capitale, il prône une idéologie 
basée sur la culture turque intégrant l'islam et en harmonie avec 
la civilisation moderne, avec réforme de la langue, de l'enseignement, 
de la législation, de l'économie et de la religion. L'Etat doit être 
laïque. Il anticipa.et inspira à la fois M. Kémal Atatürk et le na- 
tionaliste arabe Sati' al-Husri. Son oeuvre essentielle, "Histoire 
de la civilisation turque" a été écrite en turc, comme ses poèmes 
et ses nombreux articles, dont une sélection a été éditée et traduite 
en anglais par Niyazi BERKES, Turkish nationalism and Western civi- 
lization: selected essays of Ziya Gükalp, Londres-New York 1959. Voir 
"Gôkalp Ziya'' (N. BERKES) dans É.I. 2, II, 1143-44, avec bibliogr. 


Pour les Tanzimät, voir l'article "Tanzimät” (J.H. KRAMERS), dans 
E.I; 1, IV, 689-693, et ‘'Dustür'"' (B. LEWIS) dans E.I. 2, IL, 656-662. 


Le classique de l'éveil du nationalisme arabe est Georg ANTONIUS, 
The Arab awakenimg: a Story of the Arab Movement, London, Hamilton 
1938, 471 pp. à compléter par A. HOURANT, ‘The Arab Awakening Forty 
Years After", dans A. HOURANI (ed.), The Emergence of the Modern 
Middle East, Berkeley, Calif. 1981, 195-197, 

Voir aussi Hisham SHARABI, Nationalism and Revolution in the Arab 
World, N. York, Van Nostrand 1966, 176 pp., IDEM, Arab Intellectuals 
and the West: The Formative Years, 1875-1914, Baltimore and London, 
John Hopkins Press, 1970, X + 139 pp. Sylvia HAIM (ed.), Arab Natio- 
nalism: an Anthology, Berkeley, Univ. of Calif. Press 1962, 255 pp. 
Hazem Zaki NUSAIBEH, The Ideas of Arab Nationalism, Ithaca, N, York 
1956. Leonard BINDER, The Ideological Revolution in the Middle East, 
N. York 1964. Marwan R. BUHEIRY (ed.), Intellectual Life in the Arab 
East, 1806-1939, Beirut 1981. 


En arabe, parmi une abondante littérature, on trouvera une quantité 
d'informations, directes et parfois nouvelles, disséminées dans Su- 
laymän MÜSA, Al-harakat al-<Sarabiyya... (1908-1924), Beyrouth, Dar 
al-Nahär li-1-naër, 2e éd. 1977, 679 pp. Voir Annexe n° 83. 


Le cas typique et célèbre est celui d'Asad Sidyäq (1798-1829), jeune 
maronite lié aux protestants, qui subit un véritable martyre!" des 
mains de son évêque et du patriarche maronite et périt dans la pri- 
son du patriarche. Les protestants du Moyen-Orient en feront leur: 
martyr et son frère cadet, Färis, en sera fortement influencé. 


C'est le titre de l'étude précise et. documentée (y compris les témoi- 
gnages oraux des auteurs ou de leur famille) de Jean FONTAINE, Le 
désaveu chez les écrivains libanais chrétiens de 1825 à 1940. Thèse 
de doctorat de Ille cycle. Paris-Sorbonne 1970, 255 pp., dactyl.; 


abondante bibliographie (233-259): sources et études, surtout en arabe. 
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Les principaux chapitres ont paru dans Al-Fikr (Tunis) 14 (1970) 
34-41 (Éubran) ; IBLA n° 128: 34(1971) 225-258 (Les "scientistes! 
libanais); Travaux et Jours n°. 38(janv.-mars 1971) 103-114 (Amin 
Rayhanï); n° 40(juil.-août 1971) 57-67 (Miha'T1 Maÿäqa et Butrus 
Bustäni); Abhät 1969/3-4, 99-102 (Louis SabünËi) et la conclusion 
dans P.0.C. 23(1973) 3-32. 


A. HOURANI, Arabic Thought...98, fait état de l'opinion selon laquel- 
le l'évolution d'A.F. Sidyäq se serait terminée par une retour à son 
point de départ: il serait mort catholique maronite. Les biographes 
de Sidyäa sont divisés. J. FONTAINE, op.cit., 123-124, a repris l'en- 
quête sur place et n'a pu arriver à une conclusion, dans l'état 
actuel de la documentation, écrite et orale, accessible. 


À propos de Cubrän Hall Éubrän (1883-1931), on trouve diverses vo- 
calisations de son nom: Gabrän, Gibrän... J. FONTAINE, op.cit. 178 
n.3, a mené l'enquête sur place et conclut, ‘sans contestation pos- 
sible'', à la vocalisation Gubrän. 


Pour la culture, voir le Bat de Michel Aflaq: pour la personnalité 
nationale, on cite souvent certains coptes d'Egypte: Makram “Ubayd 
(Ebeid), ministre des Finances du Wafd en 1936: "Je suis chrétien 
par ma religion et musulman par ma patrie", et Saläma Müsa en 1930: 
ML'islam est la religion de ma patrie; mon devoir est de le défendre, 
CF. G.C. ANAWATI, Tendances et courants... (op.cit. ci-dessus, note 3), 


102 : 


Voir les articles "Al-Bustäni'"(J. ABDEL-NOUR) dans E.I. 2 Suppl. 159- 
162. Dans cette ligne du service de la culture arabe, il convient 
de signaler aussi GiréT ZAYDAN (1861-1914), dont les connaissances 
encyclopédiques et l'activité littéraire prodigieuse et populaire 
ont nourri des générations, par ses romans historiques, ses études 
philologiques et ses deux oeuvres maîtresses: "L'histoire de la civi- 
lisation musulmane" (Ta'rïh al-tamaddun al-islämi, Le Caire 1902-1906, 
5 vol.) et "L'histoire de la littérature arabe" (Ta'rih ädäb al-lupat 
al-arabiyya, Le Caire 1911-1914, 4 vol.) et par la revue al-Hiläl 
qu'il fonda en 1892 et qui dure encore. Sur GS Zäydän, on peut voir 
l'article ancien "Zaidän DjirdjT" (I. KRATSCHKOVSKY), dans E.I. 1. 
IV, 1262-63. Plus récemment : Thomas PHILIPS, ÉurgTt Zaidan: His Life 
and Thought, 2e éd. révisée, Beyrouthet Wiesbaden 1979; S.M.H. AYA- 
TULLAHT, Jurji Zaydan: the Pioneer of Historical Fiction in Arabic 
Literature, Un. of Indiana 1973; Lewis B. WARE, Jurji na 


Role of Popular History in the Formation of a New Arab World. Vie, 
Princeton Un. 1973; Hamdi ALRHAYAT, GurgT Zaidän: Leben und Werk, 
Cologne 1973. 


19. 


20. 


21. 


22. 


23. 


24. 


25. 
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Sur Farah Antün, article insignifiant de M. PERLMANN dans E.I.2, II, 
801. Voir surtout Donald M. REID, The Odyssey of Farah Antün. À Sy- 
rian Christian's Quest for Secularism. Minneapolis-Chicago, Biblio- 


theca Islamica Inc. 1975, XII + 160 pp. En arabe, l'anonyme Farah 
Anfün: hayätu-hu, adabu-hu, mugtatafät min akari-hi, Beyrouth, Där 


Säadir 1950, 382 pp. Son ouvrage le plus significatif est sans doute 


‘ Al-din wa-l-“ilm wa-l-mäl aw al-mudun al-talät, Alexandrie,1903,50pp. 


Voir ‘“Al-Kawäkibi'"" (S.G. HAIM-KEDOURIE) dans E.I. 2, IV, 806-807, 
avec bibliogr., dont la thèse du même auteur et un article de son 
mari E. KEDOURIE. Le D.E.S. de Norbert TAPIERO, Les idées réformistes 
d'Al-KawäkibT, Paris, Ed. Arabes 1956, 110 pp. garde son intérêt pour 
ses analyses des deux ouvrages de KawäkibT et ses "idées réformistes" 


sur l'évolution de la Sari*a, la généralisation de l'enseignement, 
y compris aux filles, la libération de la femme..., 


Titre complet: Négib AZOURY, Le réveil de la nation arabe dans l'Asie 


Turque en présence des intérêts et des rivalités des puissances 


étrangères, de la Curie romaine et du Patriarcat oecuüménique. Paris, 


Plon 1905, 257 pp. Une réédition est annoncée, 


Sur Abü Haldiün Säti* al-HusrT, sa vie et ses oeuvres, voirAdnän al- 
Hatïb, "Faqïd al-*urüba: al-ustäd Säti* al-Husri" dans RAÂD 44 (1969) 
446-463; Y.A, DÂGIR, Masädir al-diräsat al-adabiyya. Al-fikr al-‘*ara- 
bi al-hadit fi siyar a*lämi-hi. t.III, Al-Râhilün (1800-1972), part.I 
Beyrouth, Libr. Orientale 1972, 325-330. De nombreux articles de cet 
auteur ont été traduits en français et en anglais dans diverses re- 
vues. Mentionnons notamment les traductions en français de Ralph 
COSTI dans Orient n°12(1959/4) 215-226 ("Qu'est ce que le nationalis- 
me"); "L'idée de nation...", n°26 (1963/II) 85-104; n°27 (1963/III) 
147-170. 


Sur le Ba<t, abondante littérature. Voir en particulier les textes 
fondateurs et idéologiques rassemblés et traduits en français dans 
les deux numéros d'Etudes Arabes (Rome. PISAI) 63 (1982/2), 112 pp. 
et 64 (1983/1)133 pp. 21 x 31. Voir Annexe n° 49 


M. ©ABDUH, Mudakkirät al-imäm Muhammad “Abduh, éd. Tahir al-TinénhT, 
Le Caire. 


AFSHAR Iraj and ASGHAR Mahdavi, Documents inédits concernant Seyyed 
Jamäl al-Din AfghanT (en persan). Téhéran, Université de Téhéran, 


1963, 200 pp. + 100 pp. de planches. Les souvenirs de deux disciples 
d'AfganT, qui l'ont fréquenté à la fin de sa vie à Istanbül, restent 
des sources précieuses, notamment pour sa doctrine, mais, rédigés 
longtemps après, ils sont à utiliser avec critique: Muhammad al-MAH- 


ZUMI, Hätirät Gama al-din, Beyrouth, Där Sädir 1931, 472 pp. et Abd 


‘al-Qädir al-MAGRIBI, Gamäl al-din al-Aféänt, Le Caire, Där al-Matärif, 


1948. 
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Il s'agit surtout de Elie KEDOURIE. Après plusieurs articles dans 
Orient 8(1964) 37-57 et 83-106 et dans sa revue M.E.S. 1 (1965) 187- 
202, il a repris la question dans un petit livre au titre révélateur: 
AfghaänT and‘Abduh. An essay on Religious Unbelief and Political Acti- 
vism in Modern Islam. London, F. Cass 1966, 97 pp., dont 65 pp. de 


textes + deux annexes: une lettre de M.“Abduh à Afgänt en trad. an- 
glaise d'après l'original de Téhéran, et quatre articles en français 
d'Afgäni, sur l'Hindoustan et le Mahdi du Soudan, parus. dans le quo- 
tidien parisien L'Intransigeant, avril et déc. 1883. Les textes de 
E. Kedourie exploitent les nouveaux documents sur Afbäni, mais dans 
un sens partiel et partial. L'auteur déclare dès le début son inten- 
tion de ‘"“déboulonner'" la statue d'Afbäni élevée par ses disciples 
et admirateurs musulmans. Mais son information est incomplète, viciée 
par de nombreuses hypothèses non fondées, des contre-vérités et même 
des contresens. Voir sa polémique avec Menahem WILSON (Université 
hébraïque de Jérusalem) dans M.W.. 58(1968) 295-307 et 59(1969) 308- 
314, Nous reviendrons sur son accusation d'incroyance (Unbelief) por- 
tée contre Afbänt quand nous parlerons de la doctrine de ce personna- 
ge. D'autres Orientalistes ont partagé plus ou moins les jugements 
de Kedourie: Sylvia HAIM (devenue depuis Mme Kedourie), Arab Nationa- 
lism (op.cit., ci-dessus n.13), Introduction 6-8; 18-19; Nikki R. 
KEDDIE, An Islamic Response to Imperialism: Political and Religious 


Writings of Sayyid Jamäl al-dïn "Al-Afghâni", Berkeley and Los Ange- 


les, Univ. of California Press 1968, 212 pp. Mais cette dernière a 
évolué à ce sujet dans son ouvrage majeur, cité à la note suivante. 


Nikki R. KEDDIE, Sayyid Jamal ad-Din ‘'Al-Afghani",. A Political Bio- 
graphy, Berkeley, Los Angeles-London, Univ. of California Press 1972, 
479 pp; Le P. J. JOMIER, auteur de l'article "Djamäl al-din Al-Afghë- 
ni" dans E.I. 2, II, 427-430 (révision de l'article de I. GOLDZIHER 
dans E.I. 1) reconnaît lui-même, dans MIDEO 12 (1974) 352-353, que 
son article, daté de 1965, comme tous les travaux sur Afbänt rédigés 
avant le livre de N.R. KEDDIE, seraient à refaire. 


11 faut signaler qu'avant N.R. KEDDIE un bon connaisseur du persan, 
Mme Homa PAKDAMAN, avait déjà utilisé les sources directes et apporté 
de précieuses indications, qu'utilise et reprend N.R. KEDDIE: Homa 
PAKDAMAN, Djamal-ed-Din Assad Abadi dit Afghani,.Paris, Maisonneuve- 
Larose 1969, 385 pp., avec préface élogieuse de M. RODINSON (mais 
qui se fait illusion sur le sérieux de Kedourie). 


Son neveu, MIirzä Lutfalläh AsadäbädI, qui a publié sa vie en persan: 
LA 


Sarh-i häl va äsar-i Sayyid Camäl al-Dîn Asadäbädi ma*rüf bi-'"'Afgäni", 


ce: Sa®ban 1254 = oct. nov. 1838. Sur les preuves qu'AfgAnt est bien 
né en Iran, voir H. PAKDAMAN (cf. ci-dessus n. 27), 23-86; N.R.KEDDIE 
(ci-dessus n. 27), 427-433: "'Appendix I, Summary of the Evidence that 
Jamäl ad-Din was born and raised in Iran". 


éd. révisée, TabrIz 1326/1947-48, p. 16, donne le mois de sa set Don 
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29. Les Anglais, établis en Inde, ont toujours cherché à débloquer la 
passe de Khyber et à occuper l'Afghanistan. Les Russes venaient de 
conquérir les provinces musulmanes de Transoxiane (Buhärä...), de fran- 
chir 1'Oxus et avançaient vers Balkh. Afgäni, viscéralement anglopho- 
be, était russophile de circonstance, sans être pour autant un agent 
stipendié de la Russie, comme le suggèrent les espions à la solde 


des Anglais à Kaboul, 


30. Les récits habituels sur ces conflits, tous dépendants de M. “Abduh, 
sont à réviser. Cf. N.R. KEDDIE, Sayyid Jamal ad-Dîn, op.cit., 65- 
80. Le texte de la conférence d'Afgäni, tel qu'on peut le reconsti- 


tuer, n'avait rien de tellement audacieux, au moins par rapport à 
la thèse des faläsifa (prophétie: don de Dieu pour le peuple; philo 
sophie: effort humain de l'élite, aboutissant aux mêmes vérités), 
même si appeler la prophétie une san‘a (un art) pouvait prêter à con- 
fusion, Mais on ne sait même pas dans quelle langue il a parlé: en 
persan, en turc, en arabe? Il semble qu'AfänT, se présentant comme 
älim modernisant, a été le prétexte pour le conflit entre l'univer- 
sité traditionnelle (madrassa) et l'université modern (darülfünun). 


. 31. Voir les précieux (mais pas toujours fidèles) souvenirs de M, “Abäuh, 
; Mudakkirät al-imäm Muhammad “Abduh, éd. Tähir al-TinähT, Le Caire 1963. 


32. Sous le pseudonyme d'Abü Nazzära (l'homme aux lunettes), il fonda 
É en mars 1877, une revue politique et satirique en dialectal égyptien: 
Abu Nazzära Zarqä', qu'il transférera à Paris où il est exilé en 1878. 


39% À travers les traductions en arabe de TahtäwT et de son école, en 
particulier GUIZOT, Histoire de la civilisation en Europe, traduit 


en arabe en 1877. Notons l'étrange destin d'un livre mineur: E. DE- 
MOLINS, A quoi tient la supériorité des Anglo-Saxons? Paris 1897. 
Les Orientaux y virent l'exemple de l'étude des armes de l'adversaire 
(sciences, techniques, libéralisme) pour se les approprier, et Ahmad 
FathT ZAGLÜL, Sirr taqaddum al-Inkil1z al-Saksüniyyin, Le Caire Büläq, 
1329/1911-12. A quoi répondra en écho l'émir SakTb ARSLAN, Limädä 
ta'ahhara Il-muslimun wa-limädä tagaddama bayru-hum? (Pourquoi les 


musulmans ont-ils pris du retard et pourquoi les autres ont-ils pro- 
gressé?), Le Caire,*I.B. HalabT 1358/1939, 168 pp. 


34. Ses démêlés avec les diverses loges sont compliqués et encore obscurs. 
Il semble avoir appartenu successivement à plusieurs loges: italien- 
ne, française (Grand Orient) et surtout écossaise (Eastern Star), 
dont il est élu grand-maître en janvier 1878, semble y avoir accueil- 
li le futur Khédive TawfTq, mais démissionne à cause de La sympathie 
des membres anglais et égyptiens envers un autre prétendant, Halïm, 


et fonde une autre loge, purement égyptienne. Certains témoins, dont 
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M. “Apduh, font état de son projet de faire assassiner le Khédive Is- 
mail. Cf. N.R. KEDDIE, op.cit., 114-115. Mais ces témoignages sont 
rapportés par W.S. Blunt, mémorialiste peu fiable. 

Voir, par exemple, son discours à Alexandrie en mai 1879 dans N.R. 
KEDDIE, op.cit. 108-110. 


Cet ouvrage a été écrit en persan par Afgäni et édité d'abord en li- 
thographie en 1298/1881, probablement à Hyderabad, avec le titre Ha- 
qTqat-i magdhab-i nayiri va bayän-i häl-i naySiriyyin, avec nombreu- 
ses rééditions. C'est M.Abduh qui le traduisit en arabe - pas tou- 
jours fidèlement - avec l'aide d'Abü Turäb (appelé aussi “Ârif), un 
persan, ancien domestique d'AfgänT depuis l'Afghanistan jusqu'en Egyp- 
te et exilé à Beyrouth en 1883, sous le titre K. al-Radd‘ala 1-dah- 
riyyin, pendant son séjour à Beyrouth en 1886. Et c'est cette tra- 
duction en arabe qui a été à son tour traduite en français par M.A. 
GOICHON: JAMÂL AD-DÎN AL-AFGHANT, Réfutation des matérialistes, Paris 
Geuthner 1942, 185 pp. avec l'annexe "Réponse à Renan", C'est 


le plus connu de ses ouvrages en Occident. Pour une traduction (an- 
glaise) du texte persan, voir Nikki R. KEDDIE, An Islamic Response 


to Imperialism, op.cit. Berkeley-Los Angeles, Un. of California Press 
1968. 


Ces fameux "matérialistes" sont tout simplement les musulmans occi- 
dentalisés indiens de l'école d'Aligarh, disciples d'Ahmad Khän. Ils 
avaient adopté l'évolutionnisme de Darwin (tout en restant des musul- 
mans croyants) et se disaient partisans de la "Nature!'. Cette l'Natu- 
re" avait été transcrite d'après la prononciation anglaise du mot, 
en urdu neSarI et en persan naysirT. M.*Abduh, sur les indications 
d'Abü Turäb qui connaissait le persan, chercha un équivalent arabe 
et musulman du mot et recourut à la première classe des philosophes 
antiques que définit GhazaliT dans son Munqgidg, éd. Jabre, Beyrouth 
1959, p. 19 et qui correspond à peu près au darwinisme. Le mot cora- 
nique dahr (Coran 45, 24; 76,1), désigne le fatum impersonnel auquel 
les Mekkoïis riches et impies attribuaient la vie et la mort. Une der- 
nière distorsion est accomplie avec la traduction de dahriyyun par 
Mmatérialistes''. Mais on est loin de la doctrine d'Aligarh. 


AfgänT parlait et écrivait habituellement en persan. En Egypte, il 
se familiarisa avec l'arabe (seulement ie littéraire) qu'il avait 
étudié dans sa jeunesse en Iran, au point de le parler et de l'écrire 
très correctement. Il commença aussi à apprendre le français et s'y 
familiarisa à Paris, au point de le parler facilement, sinon correc- 
tement, et c'est la langue qu'il employait avec ses interlocuteurs 
européens, y compris les Anglais. Mais ses écrits en français ont 
été mis en forme par un rédacteur français. Plus tard, il apprendra 


et parlera bien le turc. 


38. 
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L'expression arabe se réfère explicitement à Coran 2,256; 31,22, 
où il s'agit de la foi et de la soumission (islam) à Dieu, qui sont 
"l'anse la plus solide" (trad. Blachère). Dans l'esprit d'Afgäni, 
sinon de;fAbduh, il s'agit de la religion musulmane comme "lien in- 
dissoluble'' entre les musulmans, l'unité des musulmans, le panisla- 
misme, étant la voie essentielle pour leur redonner force et indé- 
pendance face aux Puissances colonisatrices. On saisit là, à tra- 
vers ce titre, l'imbrication des lignes verticales et horizontales, 
constante dans l'histoire de l'islam de tous les temps. Kédourie, 
évidemment, n'y voit qu'hypocrisie et double jeu. 


Les 18 numéros d'Al-curwa al-wutqa ont été rassemblés et publiés 
en 2 vol. à Beyrouth en 1910 et réédités depuis au Caire en 1958... 
De larges extraits et des articles entiers ont été traduits en 
français par Marcel COLOMBE, sous le titre général, ‘Pages choisies 
de Diamal al-din al-Afghäni", dans Orient n° 21 (1962/I) 87-134 (La 
prédestination 98-109); 22 (1962/II) 125-159; 23 (1962/I11)169-198; 
24 (1962/IV) 125-152; 25 (1963/I) 141-152. On pourra trouver la 
liste des personnalités auxquelles était envoyée la revue dans Homa 
PAKDAMAN, Djamal-ed-Din, op.cit. (ci-dessus n.26), 100-101, et N. 
KEDDIE, Sayyid Jamal ad-Din... op.cit. (ci-dessus n.27) 214-215. 


Voir R. RIDPA, Ta'rih al-ustaäd al-imam, Le Caire, Makt. al-Manar, 
I (1931) 283 ss. 726 ss. Cf. article "Djamciyya'"' (A.H. HOURANT }dans 
E.I. 2, II, 440. Afgani a publié d'autres articles dans les jour- 
naux français durant son séjour à Paris: pour expliquer la politi- 
que coloniale anglaise en Inde ("Sur l'Hindoustan'", dans L'Intran- 
sigeant du 24/4/1883, reproduit dans Orient n° 35(1965/III) 213-215 
et KEDOURIE, op.cit. 70-74), sur "Les Anglais en Egypte" dans La 
Justice du 27/3/1883 (reproduit par Homa PAKDAMAN, dans Orient n°35 
(1965/III) 208-212; une interview par le directeur de la Correspon- 
dance Parisienne du 20 mai 1885 (reproduite par A. Albert KUDSI- 
ZADEH dans Orient n° 47-48 (1968/III-IV) 204-206 }. 


Muhammad Ahmad ©Abdallah (1844-1885), d'abord ascète, se révolte 
contre l'occupation anglaise et, en 1881, se déclare le ‘'Mahdi'' at- 
tendu à la fin des temps pour faire régner l'islam sur la terre. 
Il bat le général Gordon en 1883, l'assiège dix mois dans Khartoum 
et finit par prendre la ville où Gordon est tué en janvier 1885. 
Son fils, fAbdalläh, lui succèdera à.sa mort, fin 1885, battra le 
Négus Johannès en 1886 et 1899 et le tuera. Mais, il sera défait 
par Kitchener à Omdurman en 1898 et l'aventure finira avec sa mort 
l'année suivante.L'épisode de Fachoda,opposant l'anglais Kitchener 
au français Marchand se situe juste après Omdurman, en juillet 1898, 


42. 


43. 


44. 


45. 


46. 


47. 


48. 


L'Intransigeant, 8, 11 et 17 déc. 1883. Articles reproduits dans 


Homa PAKDAMAN, 'Notes sur le séjour de Djamal al-Dine en France", 
Orient n° 35 (1965/I1) 203-223, ici 216-223, et par Elie KEDOURIE, 
Afghani and CAbduh....op.cit. ci-dessus n. 25, 70-86. 


Mais il n'a jamais pensé en faire son Premier Ministre, comme le 
dira Afgani et le répète sa légende. 


Ses articles en persan ont été rassemblés en un ouvrage par Sifät- 
allah Camäli Asadäbädi,Maqälät-i Gamäliyyeh, Téhéran 1312/1933-34: 
9 articles (+ 8 articles en persan écrits en Inde 1868-1869). Résu- 
mé de ces articles dans H. PAKDAMAN, op.cit. (ci-dessus n. 26) 213- 
224, et extraits 268-274, 


Il rencontre à Moscou le leader des Sikh,Dalip Singh,fils de Ranjit 
Singh, dernier souverain du royaume sikh indépendant du Penjab 


(1780-1839), et invité aussi par les Russes à Moscou. Ils complo- 
tent ensemble la révolte. 


Après l'arrestation et l'expulsion d'Al-Afÿani, les manifestations 
contre le monopole s'intensifie. Le chef suprême des chiites, 


Hajji Mirzä Hasan STrazi, promulgue une fatwa interdisant l'achat 


de tabac. Finalement, la concession du monopole est abrogée en jan- 
vier 1892. Cette crise du monopole du tabac aura causé l'union du 
peuple et des chefs religieux contre lé pouvoir et conduira à la 
révolution constitutionnelle de 1905-1911. On notera que, dans cet- 
te lutte contre le monopole concédé aux Anglais, Afgäni fait front 
commun avec les Culama', au nom de l'islam réformiste, et accuse 
ses adversaires anglophiles, dont le premier ministre, Amin al-Sul- 
tän, d'athéisme et d'apostasie. 


Nous en avons des transcriptions relativement fidèles grâce aux 
souvenirs de deux disciples arabes enthousiastes: Md al-MAHZÜMI, 
Hatirât Éamal al-din, Beyrouth, Dar Sadir 1931, 2e éd. Damas, 1965, 
et, plus fidèle, “Abd al-Qädir al-MAGRIBI, Éam&l al-Din al-Af£gaäni : 
dikriyyät wa-ahadit, Le Caire, Dar al-mactäérif, coll. Igra' n°68, 
1948, 123 pp. Le premier est irakien, le second syrien. 

Une série de témoignages affirme qu'Al-Afgäni serait mort empoison- 
né par le médecin personnel du Sultan, qui le soignait pour son 
cancer. Voir ces témoignages dans Homa PAKDAMAN, Djamal-ed-din... 


op.cit., 188-190, et leur critique dans N. KEDDIE, Sayyid Jamäl ad- 


Din... op.cit. p. 420, n.82. Le cancer est sûr, l'empoisonnement 


très douteux. 


A 


ne 
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50. 
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Pour les amis et disciples, voir, par exemple, les pages, qui fri- 
sent l'adoration, d'une lettre de M. Abduh à Afgani, rapportées par 
R. Rida scandalisé dans Ta'rih al-ustaäd al-imäm, Le Caire, Matb. al- 
Manar, 2e éd. 1344/1925, II, 599-603. Ceux qui citent ce texte ou- 
blient de relever que cette lettre est du 14 mars 1883, lors du pre- 
mier séjour de M.Abduh à Beyrouth, donc avant sa rupture avec Affäni 
à Paris en 1885. M.Adbuh a alors 34 ans. Pour les ennemis, voir les 
rapports: des sérvices secrets anglais. Pour les 'neutres!'!',voir les 
témoignages d'un journaliste allemand et d'un journaliste français 
(Le Temps, 14 juin 1896), dans N. KEDDIE, Sayyid....410-414 et H. 
PAKDAMAN, Djamal... 349-353, 


Voir ses démêlés homériques avec le sultan Abdülhamid, qui veut à 
toutes forces le marier, dans N. KEDDIE, Sayyid...,. 400-401. 


La tradition Sicite (mais aussi sunnite) de la taqiyya (permission 
et même obligation de ‘cacher sa foi" en cas de nécessité), du sens 
caché (batin) et de l'interprétation métaphorique (ta'wil) a pu 
jouer son rôle chez Afgani. Voir l'article peu original et non sans 
confusions de N. KEDDIE, "Symbol and sincerity in Islam", dans S.I. 
19 (1963) 27-63. Mais il s'agit surtout du "machiavélisme" au sens 
originel du mot. La fin justifie les moyens. Et Machiavel est bien 
occidental. 


Ernest RENAN (1823-1892) avait donné à la Sorbonne une conférence sur 


"L'Islamisme et la science!'', publiée dans le Journal des débats le 


29 mars 1883. Renan y déclarait notamment: "L'Islam est le dédain 
de la science, la suppression de la société civile; c'est l'épouvan- 
table simplicité de l'esprit sémitique rétrécissant le cerveau hu- 
main, le fermant à toute idée délicate, à tout sentiment fin, à tou- 
te recherche rationnelle..." Et il accusait les Arabes d'avoir étouf- 
fé la raison et la philosophie, qui d'ailleurs, disait-il, n'est pas 
le fait des Arabes, mais des "Aryens'', persans notamment. Afbäni 
répondit par un article dans le même journal, le 16 mai 1883: Les 
Arabes ne sont pas en cause. C'est l'islam qui, après avoir éduqué 
par le Coran les Arabes encore frustes, s'est sclérosé et s'est op- 
posé, comme toutes les religions dans leur histoire, à la philoso- 
phie et à la science. Mais ce n'est pas l'islam lui-même, ‘la reli- 
gion musulmane elle-même", qui en est responsable. Le meilleur argu- 
ment d'Afgani contre Renan, c'est de lui reprocher une sorte de ra- 
cisme, en ramenant les philosophes qui ont écrit en arabe à leurs 
origines aryennes. La conférence de Renan et sa réponse à Affäni 
sont reprises dans les Oeuvres complètes de Renan, Paris Julliard, 
1947, I, 960 et ss. La ‘Réponse à Renan! a été publiée par A.M. 
GOICHON en annexe à la Réfutation des Matérialistes, op.cit., ci- 
dessus, pp. 174-185, 
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Le lendemain,’ Renan répond, toujours dans ce même journal, qu'il a 
été séduit par cet Oriental si cultivé et si intelligent et, l'ayant 
rencontré auparavant, il avait choisi le sujet de sa conférence sur 
ses indications. Cette même conférence aura une influence importante 
sur l'opinion européenne, confortée dans sa vision négative des Ara- 
bes et de l'islam, et sur l'opinion musulmane, indignée, qui déve- 
loppera abondamment, dans le sens apologétique, le thème: l'islam 
et la science. | 

I1 est clair que, dans cette "Réponse à Renan", Afgani, selon son 
habitude, s'adapte à son interlocuteur. Mais il ne trahit pas 5a 
conviction profonde, exprimée dans maints écrits, que l'islam origi- 
naire ‘a été déformé au cours des siècles et doit être réformé en le 
ramenant à sa pureté primitive. Renan a pu s'y tromper et voir en 
lui un rationaliste comme lui. Kédourie ne manque pas de s'appuyer 
sur ce texte en faveur de sa thèse d'Afpani “incroyant". Nikki 
Keddie, malgré ses nuances, voit .-dans ‘cette "Réponse à Renan! la 
pensée réelle d'Afgäni (op.cit. 195-199), alors qu'elle insiste, 
tout au long de son gros ouvrage, sur la faculté d'adaptation (et 
même de taqiyya Sicite) d'Affäni. Ce qui montre que l'auteur le plus 
critique n'échappe pas toujours à ses préjugés. D'autres réponses 
à Renan ont été écrites et publiées par le tuniso-turc Bairam V 
{voir ci-dessus p. 262-263 n.9): Tabrid al-sinän (ou ai-asnän) 1li- 
l-radd‘ala 1-hatib Rinän, et par le Jeune Turc Nämik Kémal (cf. N. 
Keddie, op.cit. 199). 5 


C'est l'erreur de E. KEDOURIE, des auteurs et des écrits cités ci- 
dessus note 26. Le débat sur ce sujet a bien mis en valeur qu'on 
peut être sceptique, critique, plaisanter sur la foi et tourner en 
dérision les "hommes de religion"! sans cesser d'être musulman. Il 
est vraiment curieux de voir des Orientalistes reprendre sans criti- 
que et pour les besoins de leur cause les anathèmes que se portent 
les unes contre les autres les différentes tendances de l'islam de- 
puis ses origines. Ainsi des Azhariens traitant Afgani d'athée (mui- 
hid et zindïq), tandis que les ‘'sécularistes'"', Adîb Ishäq et Siblt 
Sumayyit, ge l'annexent et en font un libre-penseur. A propos de sa 
réponse ‘“rationaliste'" à Renan, le P. J. JOMIER m'a signalé orale- 
ment que M.fAbduh ne s'y est pas trompé et y a vu "un bon tour" (nawc 
min al-mudäcaba) joué aux Occidentaux. De fait, Renan s'y est lais- 
sé prendre. 


En dehors des écrits de circonstances, on trouvera l'essentiel de sa 
pensée dans les articles de Al<urwä al-wutgä (références ci-dessus, 
note 39} et dans les mémoires des auditeurs de son ‘cercle" d'Istan- 
bül (note 47). Voir aussi les articles d'Al-Aféäni en persan signalés 
ci-dessus, note 44. Des Oeuvres (soi-disant) Complètes ont été pu- 
bliées au Caire par Md. ‘AMARA: Al-atmäl al-Kämila li-Gamäl al-dfn.al- 
AfgänT, 1968. 
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Voir, entre autres, l'analyse et les textes traduits en français par 
A. Albert KUDSI-ZADEH,''Les idées d'Afghani sur la politique colonia- 
le des Anglais, des Français et des Russes", dans Orient n°47-48 
(1968/III,IV), 197-206. 


Voir, entre autres, les articles d'al-Urwa al-wutqa, traduits par 
Marcel COLOMBE dans Orient 22 (1962/II) 125-159; 23 (1962/III) 169- 
190; 24 (1962/IV) 125-151; 25 (1963/I) 141-152. 


Cf, N. KEDDIE, op.cit, p. 95 et n. 24, reférant à R. RIDA, Ta'rih 
al-ustaäd al-imam, Le Caire 1931-1947/48, I, 82-83, qui cite les mé- 
moires d'al-MagribT sur les idées d'Afgäni exprimées dans le cercle 
de ses disciples à Istanbül en 1892. Pour Luther et la Réforme pro- 
testante, p. 82 bas - 83 haut. Au ''scriptura sola!" de Luther, cor- 
respond "Le Coran seul" d'Afgäni, qui néglige le Hadith et récuse 
les traditions ajoutées au Coran. 


Pour toutes ces idées et les références aux sources, voir N. KEDDIE, 
op.cit. passim, notamment 361-362 et surtout 388-404 (au cercle 
d'Istanbul). Notons sa formule, typique du scientisme de la fin du 
XIXe s.: "Il n'y a eu, il n'y a et il n'y aura dans le monde d'autre 
souverain que la science'! (Keddie p. 161). 


Voir, entre bien d'autres textes,son article dans Al-curwa al-wutqä 
n° 7(1 mai 1884), pp. 1-3; trad. fr. M. Colombe Orient n°21 (1962/1I) 
98-109. 


Al-<urwa al-wutqä n°4 (3 avril 1884), pp. 1-3; trad. fr. M.C. Orient 
n° 21 (1962/I) pp. 89-97. Afgäni constate avec amertume que la reli- 
gion de la douceur est celle des Puissances qui dominent le monde, 
tandis que la religion de la puissance est celle des peuples qui se 
sont laissé dominer. 


Influence directe ou indirecte d'Ibn Khaldoun sur Afgàäni? Voir 
O. CARRE ,''Jamal al-din a-t-il lu la Mugaddima d'Ibn Khaldoun?!"',dans 
MIDEO 10 (1970) 301-316. Voir aussi Sylvia HAIM, Arab Nationalism... 
(cité ci-dessus note 13) pp. 13 et ss. 


Références dans N. KEDDIE, op.cit. 400-402. 


Le réformiste égyptien Mahmüd Abü Rayya (cf. ci-dessous p. 285 }, qui 
a consacré deux ouvrages à Al-Afgäni: Sayhat Camäl-al-din Al-Aféant, 
Le Caire, s.d. et Gamäl al-din al-Afgaäni: ta'rthu-hu wa-risälatu-hu, 
Le Caire 1958, écrit dans ce dernier ouvrage (p. 153 n.1) que la ré- 
volution égyptienne de 1952 a accompli tout ce qu'Al-Afgänt avait 
désiré, Cité par A.A. KUDSI-ZADEH, art.cit. (ci-dessus, n. 55) 
p. 198, n. 4. 
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64) 


65) 


66) 


67) 


L'isläh, la réforme de l'islam, est presque aussi ancien que l'islam 
lui-même. A chaque époque, les penseurs de l'islam ont voulu proposer 
cette réforme, dans des orientations d'ailleurs différentes, voire 
opposées. Voir le remarquable article de A. MERAD, "Isläh'", dans E.T.2. 
IV, 154-157. Déjà, en 36/656, cA'iéa, Talha et Zubayr se révoltèrent 
contre “Ali (bataille du chameau) au nom de l'isläh; cf. art. "Djamal' 
(L. VECCIA-VAGLIERI) dans E.I.2,1I1,425. 


Les études sur M.‘Abduh, en arabe et en langues européennes, sont très 
nombreuses. La source essentielle reste les notes et documents rassem- 
blés par son disciple R. Ridä:Ta'rih al-ustag al-imäm al-$ayh Muhammad 


CAbduh, Le Caire, Matb. al-Manär, trois tomes, plus de 2.000 pages, 


écrit de 1905 à 1931, ere éd. 1931 et rééd. Pour les études, l'arti- 
cle ancien de J. SCHACHT, ‘Muhammad ABDUH'" dans E.I.1.TII (1936) 272— 
273 reste très valable, sauf la bibliographie. On ajoutera essentiel 
lement C.C. ADAMS, Islam and Modernism in Egypt, Londres 1933, traduit 
en arabe: Al-Isläm wa-l-taëdid fi-Misr, Le Caire, Laënat targamat 
da'irat al matärif al-islämiyya, avec préface de Md‘Abd al-Räziq, 1935, 
294 p. Reste un classique. De même‘Utmän Amin, Muhammad ‘Abduh (en ara- 
be), Le Caire, Där al-macarif 1944, 144 p. développé en français: 
O0. AMIN, Mohammed Abduh: essai sur ses idées philosophiques et reli- 
gieuses, Le Caire, Impr. Misr 1944, 250 p. 


- Pour ses idées, avec interférences de celles de R. Ridä, voir surtout 


J. JOMIER, Le Commentaire coranique du Manär, Paris, G.P. Maisonneuve 
1954, qui, non seulement analyse toutes les idées de M. <Abduh et R. 
Ridä à travers le tafsir du Manär, et à ce titre est une synthèse du 
réformisme actuel, mais donne en préface les biographies des deux au- 
teurs; pour M£Abduh, pp. 1-22. Voir aussi A. AMIN, ZuCama' al-isläh, 
Le Caire, Nahda 1948, 280-336 et A. HOURANI, Arabic Thought....(cité 
ci-dessus n. 3) 130-160. La vue d'ensemble des Réformistes par Henri 
LAOUST, ‘Le réformisme musulman dans la littérature arabe contemporai-— 
ne" dans Orient 10 (1959/II) 81-107 contient beaucoup de notations 
intéressantes. F. RAHMAN, Islam, ch. XIII (éd. Anchor Books, Doubleday, 
New-York 1966, 267-269) compare M.CAbduh à S. Ahmad Khan. 


Il continuera ensuite à s'y intéresser et écrira en 1873 une étude 
comparative sur le soufisme, le Kaläm et la falsafa: Risalat al-waridät. 
fi .nazariyyat al-mutakallimin wa-l-sufiyya wa-f1 l-falsafat al-islä- 
hiyya, publiée ensuite par R. Ridä à Där al-Manär 1844/1925 et rééd. 
21 p. 


Sur cette dimension, voir R. Ridä, Ta'rih I, 416. 


X. Renaissance et islam contemporain 381 


68) Sur ce séjour à Tunis et sur celui de 1903, voir Moncef CHENOUFI, "Les 
deux séjours de M.Abduh en Tunisie et leurs incidences sur le réfor- 
misme musulman tunisien (6 déc. 1884 - 4 janv. 1885 et 9-24 sept.1903)" 
dans Cahiers de Tunisie 16(1968) 57-96. Durant son séjour à Paris, 
M. CAbduh a passé quelques semaines (21 juillet - août 1884) à Londres, 
pour présenter (vainement) le programme de réformes du Parti National 
Egyptien, dont il aurait rédigé la charte en 1882. 


69) Sur les réformes successives d'Al-Azhar, voir l'article bien documen- 
té "'Al-Azhar'' de J. JOMIER dans E.I.2.1, 841. Sur l'oeuvre de critique 
littéraire de M.‘Abduh, voir H. LAOUST, ‘Le réformisme...", art. cité 
(ci-dessus n. 65) p. 86 et n. 11. 


70) Dite ‘"Fatwa du Transvaal", car La question avait été posée par des 

musulmans de ce pays. Texte de ces deux fatwä-s dans R. Rida, Ta'rih... 
I, 646-693. De nombreux auteurs lui attribuent une autre fatwa célèbre, 
celle qui autorise le prêt à intérêt (ribä), formellement interdit par 
le Coran (2, 275 et sept autres versets), car il était fortement usu- 
raire à cette époque. Mais personne n'a pu encore, à ma connaissance, 
trouver trace de cette fatwä. Cf. H. LAOUST, "Le réformisme...'", art. 
cité, p. 87 et n. 14. 


71) Voir le témoignage admiratif de son élève,devenu célèbre, Taha Husayn, 
K. Al-Ayyäm, Le Caire, Mafärif, 1953, t. II, ch. 5, 8 et 18. trad. fr. 
G. WIET, Le livre des jours, Paris, Gallimard, 2e éd. 1947, pp. 150, 
177-178; 251-252, 


72) Sur son passage à Alger et son influence, voir Ali MERAD, Le réformis- 
me musulman en Algérie de 1924 à 1940. Paris-La Haye, Mouton 1967, 
32-42 et “L'enseignement politique de Muhammad Abduh aux Algériens 
(1903)'" dans Orient 28(1963) 75-123. Voir aussi R. BEN CHENEB, "Le sé- 


jour du Sayh‘Abduh en Algérie (1903)", dans S.I. n°53 (1981) 121-137, 


73) C'est ce qui différencie la ligne de M.<Abduh de celle du nationaliste 
égyptien Mustafä Kämil (1874-1908), fondateur en 1894 du deuxième Par- 
ti National Egyptien, qui privilégia la lutte pour l'indépendance. 
Tous deux pouvaient se réclamer d'Al-Afgänt. Sur M. Kämil, voir F. 
STEPPAT, "Nazionalismus und Islam bei Mustafa Kämil'' dans Die Welt des 
Isiams, n. 9. 4(1956) 241-341. Sur la divergence entre M.Abduh et 
M. Kämil: Ahmad AMIN, Hayäti, Le Caire 1952, p. 82. 


74) Voir mon article ‘Muhammad SAbduh et la langue française", dans IBLA 
33 (1970) 305-321. 


75) R. Rid&, Ta'rih....l, 917; II, 362 et 365-368. 
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Voir mon article ‘Le salut des non-musulmans d'après Ghazälï'' dans 
IBLA 31(1968) 301-314 où il est relevé que M.°Abduh et même R. Ridä 
reprennent le texte et la pensée de Ghazäli (pp. 307-309). Textes 
repris dans ISCH 3(1977) 47-57. 


L'ensemble de l'oeuvre de M. Abduh a été réuni et publié (éditions 
non critiques) par Md.°Imara: M.CABDUH, Al-acmal al-Kämila,Beyrouth, 
Al-Mu'assasa al-<arabiyya li-l-diräsat wa-l-naër. 1972, 6 tomes. 


Première édition: Le Caire-Büläq, Matb. Amiriyya 1308/1890, 164 p. 
La seule complète. Nombreuses rééditions ensuite par R. Rid& à Där 
al-Manär, mais expurgées. Retour à l'édition originale dans Al-a 


mal al-Kämila III, 351-476. Trad: française (faite sur la lere édi- 


tion): Cheikh Mohammed ABDOU, Rissalat al-Tawhid. Exposé de la re- 

ligion musulmane, trad. fr. de B. MICHEL ét le Cheikh MOUSTAPHA 

ABDEL RAZIK. Paris, Geuthner 1925, 149 p., et rééd. La traduction 

de B. Michel est assez loin du texte arabe et parfois nettement 

fautive. L'introduction de 85 pages, est l'oeuvre de M.CAbd al-Räziq 
(1882-1947), un des plus distingués des disciples du cheikh SAbduh, 
et dont la présentation de la pensée du Maître dans cette introduc- 

tion en fait une oeuvre originale. 

Trad, anglaise (récente et meilleure après une autre plus ancienne): 
Muhammad CABDUH, The Theology of Unity, transl. by Ishaq MUSAD and 

Kenneth CRAGG, London, Allen and Unwin 1966, 164 p.et d'autres tra- 
ductions en de multiples langues, y compris en japonais. 


Autres opuscules d'exégèse coranique: 

- Tafsir sürat al-Fatiha wa-muëkilat al-Qur'än, Le Caire,Manär 1319/ 
1901 et rééd. | 

- Tafsir sürat al£<asr (sour. 103), Le Caire, Manär 1321/1903 et rééd. 

- Tafsir fuz' Camma (sour. 78-114), Le Caire, Manär 1322/1904 et 
rééd. 

Autres opuscules doctrinaux sur le réformisme: 


- Al-Ccaqïda. al-muhammadiyya, Le Caire, Där al-Manär 1330/1911, 
12 p. - 


- Tagrir fT islaäh al-mahäkim al-Sarciyya (programme de réforme des 
tribunaux charéiques), Le Caire, Där al-Manär 1819/1900. 


C'est ce que remarque avec vigueur un musulman contemporain, Mahmoud 
AYOUB, ‘Muslim views of Christianity: some modern examples'"' dans 


ISCH 10(1984) 49-70. T1 cite Md. CAbduh, R. Ridä, Md Abu Zahra et 


Ahmad Éalabï: tous veulent réfuter le christianisme plutôt que -— 
et avant de - le comprendre. 
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85) 
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H. LAOUST, "Le réformisme...'" art. cité ci-dessus n. 65, p. 86 n.11. 

Il faut ajouter: 

= Sarh nah£ al-baläga, Beyrouth 1885, rééd. Le Caire, Makt. al-Tifa- 
riyya 1934, 2 tomes. 

_ $arh magämäat Badit al-Zamän al-Hamadäni, Beyrouth 1889, rééd. Bey- 
routh 1889, rééd. Beyrouth, Imprim. Cath. 1908, 205 p. 


Pour la doctrine de M.‘Abduh, spécialement pour son aspect implici- 
tement moftazilite, voir mon article ‘Le renouveau du moftazilisme", 
dans MIDEO 4(1957) 141-202, M.CAbduh à d'ailleurs été accusé d'être 
mo'tazilite par ses adversaires. Voir Al-Manar (1898), 465, cité par 
M. Chenoufi, (art. cit. ci-dessus note 68, p. 74), note 49. On trouvera 
dans mon article de MIDEO les références aux écrits de M.SAbduh qui 
illustrent les propositions qui suivent. 


"Idä taSärada l1-caql wa-l-naql, uhida bi-ma dalla Calay-hi 1-Caql" 
(Si la raison et la révélation sont en contradiction, il faut recou- 
rir à ce que démontre la raison). Dans Al-isläm wa-l-nasräniyya, 
Al-amäl al-Kämila, III, p. 282. Louis Gardet propose une interpré- 
tation de ce ‘critère de la raison!" qui l'édulcore un peu, à mon 
avis. M. CAbduh sefforcerait ‘d'atteindre comme un au-delà du motta- 
zilisme et de l'aScCarisme" (Les hommes de l'Islam, Paris, Hachette 
1977, p. 253 et n. 8). L'autre excès est celui de E. KEDOURIE, dans 
son brulôt fumeux cité ci-dessus n. 26, qui déclare M.CAbduh comme 
Al-Afgäni rationalistes et athées. A ce compte, les moftazilites, 
les falasifa et bien des penseurs musulmans modernes seraient athées 
Plus nuancé est l'article de P.J. VATIKIOTIS, ‘Muhammad “Abduh and 
the Quest for a Muslim Humanism'"' dans Arabica 4(1957) 55-72, bien 
que sa base documentaire soit limitée. 


En cela aussi, M.<Abduh est inconsciemment moftazilite. Les mofta- 
zilites appelaient leurs adversaires jabarites, partisans de la Tou- 
te-Puissance unilatérale de Dieu, des ‘'manichéens'', car il faisaient 
de Dieu le créateur du mal. 


Voir Risaälat al-tawhid, chap. des ‘Actes de l'homme", Al-a°mal al- 
Kamila (cf. n. 77), III, 386-389. Mauvaise traduction, et même par- 
fait contresens, dans la trad. française de B. MICHEL, pp. 44-45, 
qui traduit cette action divine fparachevant'' l'action humaine par 
“cause première!'. 


Voir ci-dessus note 76. 
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Ce passage a choqué R. Rida, qui l'a supprimé dans les éditions de 
la Risälat al-tawhild postérieures à la première, Je crois avoir été 
le premier à signaler cette suppression, dans mon article de MIDEO 
(cité ci-dessus n. 81) p. 170 n. 2. 


Un des plus beaux fleurons de cette université moderne sera le "Doyen 
des lettres arabes" Tahä Husayn (1889-1973). Voir ci-dessus 
pp.262.334,.361-362. Sur l'influence de Md Abduh, et plus générale- 
ment du réformisme de la Nahda, voir H. LAOUST "Le Réformisme..." 
art. cit. ci-dessus n. 65, qui parle de ManfalutI (m. 1924) et de 
Md al-Muwaylihi (m. 1930). I1 faudrait au moins ajouter Ahmad Lutft 
al-Sayyid (1872-1963), Ahmad Amin (1886-1954), Tawfiq al-HakTm (né en 
1898). à 

Titre complet: Din Alläh wähid fala alsinat gamic al-rusul("La reli- 
gion de Dieu est une, par la bouche de tous les prophètes"), lère 
éd. 1963; 2e éd. revue et augmentée: Lé Caire, Alam al-Kutub 1970, 
174 p. Sur cet auteur, voir essentiellement Ali MERAD, "Un penseur 
musulman à l'heure de l'oecuménisme: Mahmüd Abü Rayya (1889-1970)" 
dans ISCH 4(1978) 151-163, avec présentation de sa vie, son combat, 
ses oeuvres, et un long extrait traduit en français du ch. 6 sur les 
juifs et les chrétiens. 


D'Al-Qësint, surtout son commentaire du Coran Mafälis al-ta'wil, éd. 
Md F.CAbd al-Baqï, Le Caire, Där Ihyä' al-Kutub al-carabiyya.<Ïsä 
B&äbi HalabI, 17 tomes de 6.316 pages en numérotation continue + in- 
dex de 128 p. 1956-1960. D'Al-Gazä'irt notamment son "catéchisme" 
théologique très diffusé, du Maghreb à l'Indonésie: Al-Gawähir al- 
Kalämiyya, éd. Tunis, Matb. A1-TII1I, s.d. (1950), 64 p. Trad. fr. 
R. CASPAR, Les Perles théologiques, La Manouba 1962, rééd. Rome, 
PISAI, 70 p. Sur l'auteur, voir Henri LAOUST, "Le réformisme ortho- 
doxe des Salafiyya” dans R.E.I. 1932, p. 178. Parmi d'autres promo- 
teurs de la Nahda en Syrie, citons Md KURD CAlT (1876-1953), Abd al- 
Qädir al-Maghribi (1867-1956),CÏsä Iskandar al-Ma’lüf (1869-1956) et 
l'émir Sakïb Arslän (1869-1946). 


Sur Qäsim Amin, voir surtout l'article substantiel de U. RIZZITANO: 
“"Kasim Amin'" dans E.I. 2, IV, 749-750, Voir aussi H. LAOUST, ‘Le 
Réformisme...'"", art. cité ci-dessus n. 65, p. 90 et 96-97. On re— 
trouvera Tähir al-Haddäd lorsqu'on exposera les courants de l'islam 
contemporain. 


Sur la survivance du Manär, repris par les Frères Musulmans après 
la mort de R. Ridà, voir ci-dessous p. 412, n. 199. A, HOURANT, 
Arabic. Thought... (op.cit. ci-dessus p. 366, n.3) est à modifier 
sur ce point. 
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93) Sur la vie de R. Ridä, voir J4. JOMIER, Le Commentaire coranique du 
Manar, Paris, G.P,. Maisonneuve 1954, pp. 22-44; pour la vie, l'oeu- 
vré et l'influence: Henri LAOUST, ‘Le réformisme orthodoxe des Sala- 
fiyya", dans R.E.I 1932/II, 175-224 (article fondamental). Résumé 
par IDEM, Les schismes de l'Islam, Paris, Payot 1965, 373-375; Char- 
les C. ADAMS, Islam and Modernism in Egypt (cf. ci-dessus n. 65); 
en arabe: Al-Amiïr SAKIB ARSLAN, Al-Sayyid Raid Ridàä aw ihä' arbatin 
sana. Damas, Matb. Ibn Zaydün, 1937, 831 p. 


94) Sur les relations de R. Ridä avec Hasan al-Bannä, cf. A. HOURANI, 
op.cit. ci-dessus n. 92. En faveur des Wahhäbites, R. Ridä a écrit 
deux livres (recueils d'articles parus dans le Manär): Al-Wahhäbiyyün 
wa-l-Hiÿäz, Le Caire, Där al-Manär 1344/1925 et Al-Sunna wa-1-Sica aw 
al-Wahhäbiyya wa-l-Räfida, ibid. 1347/1928. eos 


95) Le P. Jacques JOMIER en à fait l'objet de sa thèse de doctorat d'Etat 
et la publication de cette thèse (cf. ci-dessus n. 92) a fait de cet 
ouvrage le classique par excellence, en tant que synthèse systémati- 
que des idées essentielles du Réformisme et, peut-on dire, du fond 
de l'ême du musulman moyen contemporain. Cet ouvrage est épuisé,mais 
une édition refondue est en préparation. D'autre part, des thèses 
ou des monographies importantes, sont en cours sur des points parti- 


culiers: les axes de la pensée musulmane de R. Ridä, Voir Annexe 
o 
n 50 


96) Sur ce sujet, comme pour la plupart des auteurs du Réformisme depuis 
Al-Aféäani et des auteurs contemporains, signalons la grande utilité 
des Fiches d'auteurs modernes de - ou sous la direction de - Maurice 
BORRMANS, publiées d'abord en annexe du périodique Etudes Arabes 
(IPEA puis PISAI, Rome) de 1965 à 1977 et réunies ensuite en cinq 
séries comprenant 105 auteurs en 327 fiches. Chaque série de fiches 
sur un auteur comprend sa vie, ses oeuvres et des extraits d'appré- 
ciations portées sur lui. Ed. PISAI, Rome, 1967-1977 et rééd. Nous 
les avons nous-mêmes utilisées. 
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97) Sa théorie du califat. Traduit en français par Henri LAOUST, Le ca- 
lifat dans la doctrine de Ra$id Rida. Damas, Mémoire de l'Institut 
Français de Damas, tome VI, 1935; rééd. Paris, A. Maisonneuve 1986, 
285 p. 


98) Nous parlerons de ce pseudo-évangile dans le tome II, au chapitre 
des Ecritures. 


99) Voir en particulier l'article dense de H. LAOUST, "Le Réformisme or- 
thodoxe des !l'Salafiyya!' et les caractères généraux de son orienta- 
tion actuelle, dans R.E.I. 1982/II, 175-224, En effet, la doctrine 


. 
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100) 


101) 


102). 


103) 


104) 


de R. Rida se .confond avec celle des Salafiyya. Voir aussi J. JOMIER, 
Le commentaire coranique du Manaär, (op.cit. ci-dessus n. 65), car 
ce commentaire, dont R, Ridaä est l'auteur principal, en tout cas le 
plus abondant, recouvre l'ensemble de ses idées, bien analysées par 
le P. J. Jomier. 


C'est le cas notamment des remarquables éditions de Md Fu'äd‘Abd al- 
Baqï, avec texte entièrement. vocalisés, commentaires judicieux, in- 
dex surabondants. Ainsi furent édités les recueils de Muslim, Ibn 
Mäga et le Muwatta' de Malik b. Anas. Le même auteur a aussi numéro- 
té tous les hadiths des autres recueils avec un fascicule par re- 
cueil (Taysir al-manfaca ...), et cè sont ces éditions et cette nu- 
mérotation qui ont servi de base à la grande Concordance et Indices 
de la Tradition musulmane de Wensinck, Brugman, etc..., 7 gros volu- 
mes de 500-600 p. in-octavo. Leiden, Brill 1938-1966. D'une façon 
générale, les Salafiyya sont de grands éditeurs de Hadith. 


Les salaf (''hbrédécesseurs'' ou mieux: les Pieux Anciens: al-salaf al- 
sälih) s'opposent aux halaf (postérieurs, trad. conv.: les Modernes). 
Sur cette notion ‘'accordéon'" des salaf, voir l'étude remarquable de 
A. MERAD, art. "Isläb" dans E.1.2., IV, 154-157. 


Voir l'article intéressant, fondé sur les textes de R. Ridä, de 
Albert HOURANI, ‘Rashid Rida and the Sufi orders: A Footnote to 
Laoust'', dans B.E.0. 29 (1977) 231-241. L'auteur note que R. Ridä, 
comme M.fAbduh, a été dans sa jeunesse initié au soufisme et a adhé- 
ré à une confrérie: pour R. Rida, celle des NaqSabandiyya. Mais 
l'auteur suppose gratuitement que R. Ridä aurait distingué entre le 
grand soufisme orthodoxe et non moniste, qu'il aurait accepté, et 
celui des confréries, qu'il rejette. 


En plus des sources citées plus haut, dont la plus importante est 
l'ouvrage de R. Ridä, Al-hiläfa... cf. ci-dessus p.289et n. 97, et 
les études citées n. 99, voir Malcom H. KERR, Islamic Reform: The 
Political and Legal Theories of Muhammad Abduh and Rashid Rida, Ber- 
keley, Calif. Univ. of California Press, 1966, 250 p. IDEM, "Rashïd 
Ridha and islamic legal Reforms: An ideological Analysis", dans M.W. 
50 (1960) 99-108, 170-181. 


Nous en parlerons longuement lorsque nous traiterons des problèmes 
et des tendances de l'islam contemporain. Cf. ci-dessus p. 332-337: 
“Etat et religion: religion d'Etat, laïcité, sécularisation". 
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Danger signalé dès 1899 dans le tome II de la Maballat al-Manar, 
p. 321 et ss. Le: salafisme sera en principe contre les nationalismes 
locaux, quitte à composer avec eux pour recouvrer l'indépendance 
contre le colonialisme. De même, le panarabisme n'est qu'une étape 
vers le panislamisme pour les Salafiyya. 


Voir les réflexions de Mahmüud AYOUB dans son article cité ci-dessus 
note 80. I1 serait équitable d'ajouter que R. Ridä, comme M.SAbaäuh, 
n'est pas le seul responsable des déformations du christianisme tel 
qu'il apparaît dans ses écrits. L'ironie de l'histoire a fait que, 
de même que l'Occident spécialement français au XIXe s. s'est fait 
une image déformée de l'islam "fataliste, fanatique, anti-rationnel 
et anti-scientifique'', à partir de son contact avec l'islam en plei- 
ne décadence, notamment en Afrique du Nord, ainsi l'islam de la fin 
du XIXe s. et du début du XXe a rencontré un christianisme en grande 
partie sclérosé. Quand R. Ridä écrit tout un ouvrage pour réfuter 
la doctrine du Péché originel et de la Redemption par la Croix, on 
pourrait se rappeler comment on présentait cette doctrine, à partir 
d'une lecture littérale du texte des Ecritures. Et quand M. <Abduh 
définit le christianisme comme la foi aveugle dans la hiérarchie in- 
faillible de l'Eglise, comment vivait-on à la fin du XIXe s. la dé- 
finition du Concile de Vatican I (1870) sur l'infaillibilité du 
Pape? 


La présentation favorable du salafisme par le P,. J.M. ABDELJALIL, 
Aspects intérieurs de l'Islam, Paris, Seuil 1949 (et rééd.) pp. 51- 
81 reste suggestive mais me semble largement dépassée. 


Sur Ibn Baädis et les Oulémas Algériens, les travaux essentiels sont 
ceux de SAli MERAD: son article "Ibn Bädis'" dans E.I.2,. III, 750 et 
surtout ses deux thèses: Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 
à 1940, Paris — La Haye, Mouton 1967, 472 p. (thèse principale) et 
Ibn Badis commentateur du Coran, Paris, Geuthner 1971, 267 p. (thèse 
secondaire). Pour la bibliographie de et sur Ibn Bädis, voir celle 
en annexe à la thèse principale de A. Merad ou les fiches très com- 
plètes (par A. Merad aussi) dans les Fiches d'auteurs modernes (cf. 
ci-dessus n. 96), sous ‘Ibn Bädis!", 


Mais en grande partie sans eux. Car, fidèles à l'esprit de M.Abduh 
et du salafisme, ils voulaient d'abord réformer les esprits avant 
de lutter pour l'indépendance. Ayant pris le train de la lutte de 
libération (F.L.N.) en retard, ils n'y jouèrent pas un rôle impor- 
tant et leur influence dans l'Algérie indépendante n'a cessé de dé- 
croître. 
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Sur “AllAL al-Fassi, voir les 8 fiches sur lui ('"al-FÂST fALLAL) 
dans les Fiches d'auteurs modernes (cf. n. 96), notamment son ou- 
vrage essentiel Al-Naqd al-datT (L'autocritique), Le Caire 1952, 
432 p. : 


(110 bis) Mohamed TALBI, "L'Islam et le monde moderne", conférence don- 


(111) 


(112) 


(113) 


née à Paris aux "“"Mardis de Preuves'' le 12 janvier 1960, reproduite 
dans Preuves 1960, Politique étrangère 1960/2: Confluent, juin- 
juillet 1960, 398-405, Comprendre, série saumon n°38 du 15 novem- 
bre 1960. 


Voir pour ce parallèle les notations judicieuses de Fazlur RAHMAN, 
Islam, Londres, Weidenfeld and Nicholson, 1ère éd. 1966, ch. 12. 
“"Pre-modernist Reform Movements'!, pp. 193-206; nombreuses réédi- 
tions, et New York, Doubleday, Anchor Books 1968 et rééd. pp. 237 
ss, Fazlur Rahman, lui-même musulman pakistanais et longtemps di- 
recteur du Islamic Research Institute de Karachi, avant d'être 
contraint à l'exil en 1968, justement après la parution de cet ou- 
vrage audacieux et novateur sur certains points dont nous parle- 
rons et à la suite de remous soulevés par la Éama‘ at-i Islami de 
MawdudT, est un des meilleurs connaisseurs de l'islam indien,- et 
de l'islam tout court - dans son passé et son présent. Voir, du 
même auteur, Islam and Modernity; Transformation of an Intellect- 
ual Tradition. Chicago et Londres, The Univ. of Chicago Press, 
1982; Index s.v. Waliy Allah. 


À partir du nom hindi de Delhi: Dilli, on trouve curieusement une 
double dérivation: en langues occidentales: Delhi; en arabe Dihli. 
La nisba arabe des personnages se rattachant à Delhi est donc 
DihlawT. 


Les études sur l'Inde musulmane en ces deux siècles sont particu- 
lièrement abondantes, et très majoritairement de langue anglaise, 
à commencer par nombre d'ouvrages des musulmans indo-pakistanais 
eux-mêmes. Pour ne pas multiplier les références, nous renvoyons 
à l'étude bibliographique d'un des meilleurs connaisseurs, lui- 
même musulman pakistanais: Aziz AHMAD, "Introduction: A Bibliogra- 


phical Survey'', dans Aziz AHMAD et G.E. VON GRUNEBAUM, Muslim self- 


statement in India and Pakistan (1857-1968), Wiesbaden, O0. Harras- 

sowitz 1970, 240 pp. ici pp. 1-24. Nous signalerons seulement quel- 
ques ouvrages importants ou des études parues après 1970. L'ensem- 

ble de l'ouvrage cité ici est d'ailleurs intéressant, avec des 

extraits traduits en anglais, ou repris de l'original anglais, des 

principaux auteurs que nous allons citer. 


A 
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Il existe d'excellentes synthèses de la pensée musulmane indo-pa- 
kistanaise récentes, notamment: 


Aziz AHMAD, Studies in Islamic Culture in the Indian Environment, 
Oxford Univ. Press 1967, 312 p. 


IDEM, Islamic Modernism in India and Pakistan 1857-1964, London, 
Oxford Univ. Press, 1967, 294 p. 


IDEM, An Intellectual History of Islam in India. Edinburgh. Edin- 
burgh Univ. Press. Coll. "Islamic Surveys!'', 1969, 225 p. 


Wilfred Cantwell SMITH, Modern Islam in India, A social analysis, 

1ère éd. Lahore 1943; 2e éd. révisée, Londres et Lahore, Ashraf 

Press 1946; 3e éd. Lahore, Ashraf Press 1963, 396 p. Oeuvre de jeu- 
nesse, marquée par l'analyse marxiste et largement désavouée en- 

suite par l'auteur. Les analyses de l'islam indien dans son oeuvre 
maîtresse, Islam in the Modern History, 1ère éd. Princeton, N.J. 

1957; trad. fr. L'Islam dans le monde moderne, Paris, Payot lère 

éd. 1962, et rééd; ch. V: Le Pakistan: Etat islamique; ch. VI 

l'Inde: difficultés islamiques, sont plus exactes et encore vala- 

bles. Voir Annexe n° 51 


On trouvera dans les notes qui suivent, de nombreuses références 
à des ouvrages généraux ou particuliers sur l'islam indien. 


Signalons ici deux ouvrages généraux importants: 


- Muin ud-Din AHMAD KHAN, À Bibliographical Introduction to Modern 
Islamic Development in India and Pakistan, 1700-1955. Dacca.Asia- 
tic Society of Pakistan, 1959. 

— Peter HARDY, The Muslims of British India, Cambridge Univ. Press 
1972. 


Et l'ouvrage collectif, en cours d'édition, C.W. TROLL (ed.),Islam 
in India: Studies and Commentatories. 2 tomes parus: I (Jésuites 
et Akbar - Coran et théologie), New-Delhi, Vikas Publish. House 
1982, 231 p. II (Religion and Religious Education), ibid 1985, 
315 p. Le tome III est sous presse, mais à Chanakya Public., tou- 
jours à New-Delhi. Voir Annexe n° 52 


En français, vue d'ensemble dans H. LAOUST, Les schismes... (op. 
cit. ci-dessus n. 93) 356-362, mais partielle. Il y manque au 
moins Chäh WalÏ Alläh. Pour le courant réformiste (et moderniste): 
André GUIMBRETIERE, ''Le réformisme musulman en Inde", dans Orient 
n° 16(1960/IV) 15-41 et n° 18(1961/II) 33-56, étude basée sur les 
sources en urdu, surtout pour Ahmad Khän et Iqbäl, en laissant de 
côté les théories personnelles de l'auteur. 
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Le cheikh Ahmad Sirhindi (971/1564-1028/1619) est la personnalité 
majeure de l'Inde musulmane de la fin du XVIe s. et du début du 
XVIIe s. Originaire de Sirhind au Pendjab oriental, il lutte con- 
tre le syncrétisme d'Akbar, les chifites et le monisme d'Ibn‘ArabT. 
I1 aurait été l'auteur de la distinction entre la wahdat al-wupüd 
(monisme existentiel, d'Ibn ‘Arabi) et la wahdat al-Ëuhüd (unité 
de vision!, de Haliäÿ) selon L. Massignon. Wall Alläh voyait en lui 
son précurseur. IL a traduit en arabe son ouvrage en persan contre 
les chiites Radd-i Rawafig. Sur A. Sirhindi, voir l'article de 
Sh. INAYATULLAH ‘Ahmad Sirhindi", dans E.T. 2, I, 306-307 et Aziz 
AHMAD, "Political and Religious Ideas of Shäh WalT-A1läh of Delhi" 
dans M.W. 52 (1962) 22-30, ici pp. 23-24. Voir Annexe n° 53 


L'étude essentielle sur Sirhindi est: Yohanan FRIEDMANN Shaykh 
Ahmed Sirhindi. An Outline of His Thought and a Study of His Image 
in the Eyes of Posterity. Montréal et Londres, McGill. Queen's 
Un. Press 1971, 130 p. 


Sur Wal? Alläh, on n'avait en anglais que des monographies au mo- 
ment où Aziz Ahmad rédigeait sa bibliographie "A Bibliographical 
Survey'', citée ci-dessus n. 111. Depuis, les études se sont multi- 
pliées. L'ouvrage de Saiyid Athar Abbas RIZVI, Shah WalT-Allah and 
his Times, Canberra, Mafrifat Publ., House 1960, 452 p., qui con- 
tient des données intéressantes, a été critiqué par un des meil- 
leurs penseurs actuels de l'islam indien: Syed VAHIDUDDIN, "Shah 
Walïulläah (1703-1763) and Shäh Abdul AZIZ (1746-1824) Critically 
Reconsidered”dans Islam in India (ed. C.W. TROLL) (op.cit. ci-des- 
sus, n. 113) TT: 271-281. Pour l'Inde, la référence essentielle 
était le biographe et apologète de WalT Al1&h, “Ubayd Alläh SINDHI, 
Shäh WalT-Alläh, etc. 2 ouvrages en urdu, mais qui interprètent 
la pensée du Chäh dans le sens socialiste, sinon marxiste. Pour 
un bon résumé de la pensée de WalT Alläh, voir Aziz AHMAD, ‘"'Poli- 
tical and Religious Ideas of Shäh WalT-Alläh of Delhi", art. cité 
(ci-dessus n. 114). L'ouvrage récent de J.M.S. BALJON, Religion 
and Thought of Shäh WalT Alläh Dihlawi (1703-1762), Leiden, Brill 
1986,221p. est considéré par C.W.Troll comme le meilleur sur Wal 

Alläh et probablement la référence essentielle pour longtemps. 
Nous n'avons pu le consulter. Voir Annexe n° 54 


Ce n'est qu'après de longues et difficiles recherches sur WalT 
Allah que j'ai découvert par hasard un article sur lui dans E.I. 
2, Il, 261-263 (A.S. Bazmee ANSARI), inexplicablement classé sous 
le titre de "Al-Dihlawt..." (et le comble de l'aberration est que 
l'Index des trois premiers volumes de E.T. 2 le classe sous le nom 
de Shäh avec renvoi à Dihlawi). En attendant un hypothétique ren- 
voi à l'entrée normale "WalT Alläh" lorsque E.I. 2 y arrivera vers 
l'an 2000, et comme il n'y a rien sur lui dans E.I. 1, les cher- 
cheurs risquent bien de se passer, dans ce cas, de cet instrument 
de travail ‘"irremplaçable!. 
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(116) CF. Marcia K. HERMANSEN, Shah WalÏ Alläh's Theory of Religion in 
Hujjat Alläh al-Bäligha, with a Translation of vol. I of Hujjat 
Alläh al-Bäligha, Ph.D. Thesis, Chicago Univ. Dpt of Near Eastern 
Languages and Civilisation, Chicago, I11. Août 1982, 


En exégèse, son oeuvre théorique, Al-Fawz al-Kabîr a été traduite 
en anglais par JALBANI, Al-Fawz al-Kabir fi usul al-Tafsïr (The 
Principles of Quran Commentary), Islamabad National Hijra Council, 
1985. Il prouve la validité des versets ‘’abrogés'',. Sur le Hadith, 

son interprétation des hadiths contenus dans les vies des Prophè- 
tes, Ta'wÏl al-ahädit fI rumüz Qisas al-anbiya', a été traduite 
en partie en anglais par J.M.S. BALJON, À mystical Interpretation 
of Prophetic Tales by an Indian Muslim, Leiden, Brill 1973, 67 p. 


(117) Sa traduction du Coran en persan est accompagnée d'un commentaire 
en forme de notes: Fath al-Rahman bi-tar$amat al-Qur'än, terminé 
en novembre 1738, nombreuses éditions, récemment encore à Lahore, 
Taj and Co. ‘De loin sa plus grande entreprise, maintes fois pu- 
bliée et encore très demandée!" (A.S.B. ANSARI). 


(118) CF. l'étude suggestive de Detlev KHALID ‘Some aspects of Neo-Mut 
tazilism'"' dans Islamic Studies (Islamabad, Pakistan) 8 (1969) 319- 
347, ici pp. 321-322 et 327, et J.M.S. BALJON, "The Ethics of Shah 
Wali Alläh Dihlawi'" dans Akten des VII. Kongresses für Arabistik 
und Islamwissenschaft, Gôttingen, Vandenhoeck und Ruprecht 1976, 
pp. 66-73, 


(119) II a consacré un ouvrage au taqlid et à l'igtihäd:‘Iqd al-#ta ft 
bayän ahkäm al-iftihaäd wa-l-taqlTd. Cf. Md Daud RAHBAR, "Shäh Walt 
Ulläh and Ijtihäd", dans M.W. 45 (1955) 346-368: présentation et 
traduction en anglais d'un extrait. Voir aussi la comparaison sug- 
gestive entre WalT Alläh et Ibn Taymiyya par J.M.S. BALJON, Reli- 
gion and Thought...op.cit. ci-dessus n. 115, dans son ‘"Epilogue", 


pp. 200-204. 


(120) Voir Aziz AHMAD, "An Eighteenth-Cenruty Theory of the Caliphate!! 
dans S.I. 28 (1968) 135-144, qui analyse son principal ouvrage sur 


ce sujet: Izälat al-bafä' ‘an hiläfat al-bulafä'. 


(121) M. IQBAL, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, Lahore 
1944, p. 97; cité par M. Daud RAHBAR, "Shäh Wal Ulläh and Ijtihad" 
dans M.W. 45 (1955) 346-358, ici p. 346. 


(122) CF. MUSHIR-UL-HAQ, ‘'Shäh ‘Abdul ‘AzTz al-Dihläwi and His Times", 
dans Hamdard Islamicus (Karachi) VII, n° 1 (1984) 51-96. 
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Sur Sayyid Ahmad, voir l'art. "Sayyid Ahmad Brélwil' de Sh. INAYAT- 


ULLAH dans E.I. 2, I, 291. Ajouter à sa bibliographie: Muhammed 
HEDAYATULLAH, Sayyid Abmad: A Study in the Religious Reform Move- 
ment of Sayyid Ahmad of Ra'e Barëli, Lahore, Ashraf ed. 1970, et 
S. Moinul HAQ, Islamic Thoupght and Movements in the Subcontinent 
(711-1947), Karachi, Pakistan Historical Society 199, pp. 428 ss. 
Sur les Marä'idi-s, voir art. "Farälidiyya" (A.BAUSANI),E.I.2,II, 802-803. 

Au célèbre Mizan al-Haqq (Le critère de la vérité) de K.G. PFANDER 
(1803-1865), missionnaire de la Church Missionary Society, traduit 
en urdu en 1840, où l'auteur démontre la vérité du christianisme 
et la fausseté du Coran et de l'islam en invoquant constamment le 
témoignage du Coran, répond le Izhär al-Haqq de Rahmatulläh al- 
HindT (1818-1891), publié à Istanbul en 1867. Voir A.A. POWELL, 
Contact and Controversy between Islam and Christianity in Northern 
India! (1833-1857)...Thèse de Ph.D. à la S.0.A.S. de Londres, 1983, 
citée par Jean-Marie GAUDEUL, Encounters and Clashes. Islam and 
Christianity in History, Rome, PISAI 1985, 2 vol. in octavo 363 + 
396 pages, ici: I, 256-259; II, 130-137; 230-237; 260-265; 322- 
325. Sur les Ahl -i Hadïth, voir art. "Ahl-i Had1Ït" dans E.T. 2, 
I, 267-268 (Sh. INAYATULLAH). 


sur SiddTq Hasan Khän et les Ahl al-Hadith, voir aussi SAEEDULLAH, 

The Life and Works of Muhammad siddïq Hasan Khan, nawab of Bhopal, 

Lahore, Ashraf ed. 1973. Sur la critique d'Ahmad Khän par un leader 
récent des Ahl al-HadTth, voir C.W. TROLL, "A Note on the TafsTr-i 

thanaä'T of Thanä' Alläh Amritoari and His criticism of Sayyid 
Ahmad Khän's Tafs?r-{Ahmadi", dans Islamic Culture 59 (1985), 29- 
44. 


Actuellement, le centre actif des Ahl al-Hadith est le "Darus Sa- 


s 


lafiyya'" à Bénarès. 


Sur toute la question des “ulama', de leur rôle dans l'islam in- 
dien du XIXe s., et de leurs principales idées, voir l'ouvrage 
magistral de Barbara Daly METCALF, Islamic Revival in British In- 
dia: Deoband 1860-1900, Princeton Univ. Press 1982, notamment pp. 
264-314. 


Pour avoir une idée précise de cette organisation, voir Roberto 
BELLANI, L'Islam di Abü 1-A°1ä 1-Mawdüdï: ideologia © religione. 
Thèse de Laurea, Univ. de Venise 1977, 245 pp. dactyl. ici 33-39. 


Une des études les plus pénétrantes sur MawdüdT est celle de 
Charles J. ADAMS, "The Ideology of Mawläna Mawdudi" dans Donald 
Eugene SMITH (ed.), South Asia Politics and Religion, Princeton 
Univ. Press, 1966, pp. 371-397. Le même auteur est en train d'ache- 
ver un ouvrage exhaustif sur Mawdüdi. Sur la Éam& at-i IslänT et 
son effort d'adaptation au monde pluraliste indien, voir C.W. TROLL 
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MIslam as a Missionary Religion. Some Observations with special 
Reference to South and Southeast Asia!', dans Church and Islam, 
Report of a Consultation, Varanasi (26 nov. - 4 déc. 1983), 1983, 
pp. 134-189. IDEM, "The Meaning of Din: Recent views of Three Emi- 
nent Indian‘Ulamä!'", dans Islam in India, op.cit. ci-dessus n. 113, 
vol. I, pp. 168-177. 


(126) Traduite en anglais: Islamic Law and Constitution, aux soins de 
Khurshid AHMED (l'éditeur de la plupart de ses oeuvres), Lahore 
1955 et nombreuses rééditions, la 5e: Islamic Publications Ltd, 
1975, 880 p. 


(127) Liste de ses oeuvres principales dans R. BELLANI,op.cit., n. 1925, 
è pp. 60-90: 183 ouvrages. On trouvera aussi dans le même ouvrage 
une bibliographie assez complète, jusqu'en 1977, des études sur 
Mawdudï (pp. 237-240). À l'occasion de sa mort en 1979,de nombreux 
périodiques musulmans, de l'Inde-Pakistan ou d'ailleurs, et Orien- 
talistes lui ont consacré des articles, études, numéros spéciaux, 
comme Al-Ma‘rifa (Tunis, tendance islamiste) n° 9(nov. 1979) 60 p. 


(128) Exprimée principalement dans son Islami Riyäsat. Voir pour la trad. 
anglaise ci-dessus n. 126. Mawdüdi l'a reprise lui-même en anglais 
dans M.M. SHARIF (ed.) À History of Muslim Philosophy, Wiesbaden, 
O. Harrassowitz, t. I (1963) 656-672. Une bonne analyse dans R. 
BELLANI, op.cit. ci-dessus n. 125, pp. 119-137, repris dans Annali 
del Istituto Univ. Orient. di Napoli (A.I.U.O.N.) 42 (1982/4) 593- 
604. 


(129) Mawdudi s'est efforcé de le faire comprendre dans plusieurs ouvra- 
ges, les deux plus importants étant son premier ouvrage A1-Cinäd 
fT l-isläm, Lahore, 1927, 500 p. et rééd. et dihzd, Lahore 2e éd. 
1966, 366 p. Reprise de conférences. Voir aussi un de ses ouvrages, 
le plus connu en Occident et directement rédigé en anglais; To- 
wards Understanding Islam, Lahore, Islamic Publications Ltd, 1972. 


(130) Voir le détail dans R. BELLANT, op.cit. p. 181. Rien de bien ori- 
ginal: la zakat, l'intérêt (ribä) non usuraire, etc... 


(131) Sur le statut des dimmis, voir R. BELLANI, op.cit., 193-226, basé 
sur l'oeuvre de Mawdüuaï Huqüq ah1l al-dimma fT l-dawla l-islämiyya, 
(Les droits des dimmis dans l'Etat islamique), trad. en arabe (Bey- 
routh, n.d. 37 p.) de l'urdu Dimmiyon ke huqüq, Lahore 1948; trad. 
anglaise Rights of non-Muslims in Islamic State, Lahore 1961; trad. 
partielle en français par R. BELLANI dans E.A. n° 45(1977/1), 62- 
67. 
Pour une critique virulente de cette conception de l'Etat islamique 
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anti-démocratique, notamment sur le ‘racisme de la distinction 
entre les citoyens à partir du critère de leur religion, voir 
la série des articles d'un musulman contemporain Fahmi HUWAYDI, 
publiée sous le titre: Muwätinun 14 dimmiyyün (Citoyens et non 
dimmis) dans le mensuel Koweitien à grand tirage et à diffusion 
dans tout le monde arabo-musulman, Al-‘ArabT, 7 articles de fév. 

à août 1981 (n° 267-273), résumés et en partie traduits par R. 
CASPAR dans Se Comprendre 1985/5 (mai 1985) 16 p. Le même auteur 

a repris et développé ces articles en un volume, sous le même 
titre, Beyrouth, Där al-Surüq 1983, 264 p. 


La maison d'édition fondée par Mawdüdi, Islamic Publications Ltd, 
à Lahore, puis aussi à Karachi, Decca et avec des ramifications 
dans le monde entier, a publié et ne cesse de republier des 
“booklets" d'une cinquantaine de pages en anglais, et de plus 
en plus dans d'autres langues internationales, qui reprennent 
des oeuvres, des parties d'oeuvres ou des résumés de Mawdüdï. 
Le traducteur, l'éditeur et le diffuseur de ces petits livres 
est son disciples Khurshid Ahmad. 


Voir entre autres, art. ‘"Deoband' dans E.I. 2, II, 211-212 (K.A. 

NIZAMI) et W.C. SMITH, Modern Islam in India, Lahore, Ashraf 
Publ. 1963, 335-336. Voir aussi un extrait de l'ouvrage Tasfiyat 

al-‘aqa'id, d'un des fondateurs de l'école: Md Qäsim NANOTAWT, 
dans Muslim Self-Statement, op.cit. (n. 113) 50-76. 


Trad. angl. Al-Faroog: Life of ‘Umar the Great, 2 vol.Lahore 1957 


Il fait grand éloge du motazilisme dans son histoire de la théo- 
logie musulmane, ©Ilm al-Kaläm, 1903, et semble avoir joué en 
Inde un rôle parallèle à celui d'Ahmad Amfn dans le monde arabo- 
musulman pour le regain de faveur envers le moftazilisme. Voir 
un extrait des Rasä'il (Lettres) de Sibli sur la gizya (tribut 
payé par les non-musulmans) dans Muslim Self-Statement... op.cit. 
(n. 113) 89-94. 


Sur la méthode historico-théologico-apologétique de Siblr, voir 
C.W. TROLL, "The Fundamental Nature of Prophethood and Miracle'': 

a Chapter from Shibli Nu‘manï's Al-Kaläm, introduced, translated 

and annotated'"', dans Islam. in India (op.cit. ci-dessus n. 113) 
vol. I (1982), pp. 86-115. L'auteur discute les idées de Mehr 
Afvoz MURAD, Intellectual Modernism of Shibli, Lahore, Inst. of 
Islam. Culture, 1976. 


La méthode de ShiblT est essentiellement apologétique, par le 
biais de l'historiographie, en partie critique, à la suite de 
T.W. Arnold, The Preaching of-Islam (Londres 1896). Voir aussi 
le jugement d'Aziz AHMAD dans son ouvrage Islamic Modernism... 
(cité ci-dessus n. 113). 
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et A.B.M. HABIBULLAH, “Historical Writing in Urdu: À Survey of 
Tendencies'"', dans C.H. PHILIPS (ed.), Historians of India, Pa- 
kistan and Ceylon. Londres, O.N.P. 1961, 5-22, 


Sur le Nadwat al-‘ulama', voir le même ouvrage pp. 486-488, et 
B.D. METCALF, Islamic Revival...(op.cit. ci-dessus n. 124) 335- 
347, 


EE 


(136) Voir art. " Khilafa Khilafat Movement" par A.C. NIEMEISER dans 
E.Il. ", V, 7-8. Après la fin du mouvement, ses fondateurs et 
membres ralliés se dispersent dans des voies différentes: les 
frères “AlT versent dans le communisme; certains vont rejoindre 
la Muslim League; d'autres au contraire, comme Abü 1-Kaläm Azäd 
(voir ci-dessous) et AnsärÏ, restent fidèles au Congrès de Gandhi 
(qui avait rompu avec le mouvement en 1922). Voir un extrait d'un 
discours de Md ‘AIT dans Muslim Self-Statement... op.cit. (n. 
113) 112-119. 


EE 


Voir aussi A.C. NIEMEISER, The Khiläfat Movement in India 1919- 
1924. La Hague, éd. Nijhoff, 1972. La meilleure étude à ce jour 


semble être Gail MINAULT, The Khilafat Movement. Religious Sym- 
bolism and Political Mobilization in India, Delhi. O.N.P. 1982. 


(137) Voir l'étude basée sur des contacts directs de W. Cantwell SMITH 
dans son Modern Islam in India, Lahore, M. Ashraf 1963, 139-143. 
Plus récemment, voir Annemarie SCHIMMEL, Islam in the Indian Sub- 
continent, Leiden, Brill 1980, 303 p., ici pp. 222 ss.; et Aziz 
AHMAD, An Intellectual History... (op.cit. ci-dessus n. 113) p. 
63. 


(138) Sur Abu 1-Kaläm Azad, voir André GUIMBRETIERE, "Le réformisme 
musulman en Inde", dans Orient n° 18(1961/11) 33-56, et du même 
auteur, dans E.I. 2, Suppl. fasc. 1-2, 105-106, art. "Azäd, Abu 
l-Kaläm'. Cf. W.C. SMITH, Modern Islam in India, (op.cit. n. 
133), 236-238 et passim. Cf. Index. Voir aussi un extrait de son 
Tar fuman al-Qur'än dans Muslim Self-Statement... op.cit. (n. 113) 
120-129. 


L'Inde musulmane s'apprête à fêter en 1988 le centenaire de la 
naissance d'Azäd. Plusieurs ouvrages importants ont paru, ou vont 
paraître, pour retrouver la véritable figure et la pensée de ce 
personnage auréolé de légende. Notons en particulier une thèse 
de théologie (Ph.D.) à Oxford, dont l'édition est projetée: 


lan Henderson DOUGLAS, The Life and Religious thought of Abu 1- 
Kaläm Azäd, Oxford, Regent's Path College 1969. De même, Ernest 
Norman HAHN, Mawlänä Abu 1-Kaläm Âzad's Concept of Religion and 
Religions, . according to His Tarjumän al-Qur'än: A Critique. M. 
Th. Thesis, Mc Gill University, Montréal, mars 1965. Voir aussi 
un article important de A.A.A. FYZEE, dans son A Modern Approach 
to Islam, Bombay, Asia Publ. House 1963, et le chapitre que lui 
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consacre K. CRAGG dans son Counsels in Contemporary Islam (Islam, 
Surveys, 3), Edinburgh 1965, 255 p. On trouvera un résumé utile 
de la pensée d'Azäd sur Le Coran, dans ‘AZAD, Abü 1-Kaläm, Basic 
Concepts of the Qur'än, éd. Sayyid Abdul Latif, Hyderabad 1958. 


L'étude la plus récente, mais à critiquer, est celle de I.H, 
Azad FARUQI, The Tar juman al-Qur'än,. A Critical Analysis of Maw- 
1än& Abû'1-Kaläm Azäd's approach to the Understanding of, the 
Qur'än, New-Delhi. Vikas Public. House 1982, notamment son ch. 
IV: "The Distinguishing Features of Maulänä Âzäd's Understanding 
of the Qur'an'". 


Farugi établit de façon convaincante le lien étroit entre Azad 
et l'école du Menar, spécialement avec la pensée de M. Abduh. 
L'influence d'Ibn Taymiyya sur lui fut aussi profonde. Faruqgi 
situe ainsi l'originalité d'Azad: "The discussions such as about 
the Quranic concept of the attributes of God with a comparison 
of the same concept in the other religions, the concept of the 
Unity of Religion and his researches involving the historical 
and scientific discoveries are enough to rank him as an original 
contributor to Quranic studies" 4p. 113). Voir la recension cri- 
tique de C.W. TROLL dans le Vidyajyoti Journal 47(1983), 361-362: 
des intuitions remarquables au sujet du Coran et des religions 
comparées, servies par un don éminent d'écrivain en urdu, mais 
une méthode scientifique manquant de rigueur. 


On notera qu'Azäd, dont la mère était arabe, avait aussi l'arabe 
comme langue... maternelle. Mais il n'a fait que passer à Al- 
Azhar et n'y fut jamais inscrit comme étudiant régulier. 


"Sayyid" est le titre en Orient des musulmans qui prétendent 
descendre de la famille du Prophète ( = Éarïf, plur. Surafaà’, 
au Maghreb notamment). "Sir! est le titre de noblesse qui lui 
fut conféré en 1888 par l'Angleterre, qui 1e fit “Knight Comman- 
der of the Star of India". Pour la vie et l'oeuvre de "Sir Sayyid", 
la bibliographie est abondante. L'article "Ahmad Khän" de E.I. 
2, I, 296-297 (J.M.S. BALJON) est un peu faible. Il oublie même 
de mentionner la date de sa mort. A. GUIMBRETIÈRE, dans la pre- 
mière partie de l'étude citée ci-dessus n. 138, dans Orient n°16 
(1960/IV), 15-41, contient des remarques intéressantes. Le der- 
nier ouvrage important sur Ahmad Khän est celui de C.W. TROLL, 
Sayyid Ahmad Khan. A Reinterpretation of Muslim theology. Vikas 
Publ. House, New-Delhi, Bombay, Bangalore, Calcutta, Kanpur 1978, 
384 p. avec bibliographie 353-366; résumé par IDEM, "Sayyid 
Abmad Khän (1817-98) et le renouveau de la théologie musulmane 
(ilm al-Kaläm) au 19ème siècle" dans IBLA 39(1975) 205-241. 
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Ernest HAHN, "Sir Sayyid Ahmad Khän's The Controversy over Abroga- 
tion (in the Qur'än): An Annotated Translation" dans M.W. 64(1974) 
124-133. (trad. en anglais de l'urdu des Maqälät, Lahore, Maglis-i 
Tarraq-i Adab, XIII 1963) 139-150. (Ce qui est abrogé, ce ne sont 
pas les versets coraniques, mais les applications (ahkäam) que lé 
fiqh en a fait aux premiers siècles). 


Sur les liens de Ahmad Khän avec la tradition mystique et ration- 


nelle voir Bruce B. LAWRENCE, ‘Mystical and Rational Elements in 


the Early Religious Writings of Sir Sayyid Ahmad Khan", chap. III 
de B.B. LAWRENCE (ed.), The Rose and the Rock. Mystical and Rational 
Elements in the Intellectual History in South Asia Islam. Duke 
(Durham, North Carolina, USA) Duke. Univ. Programmes 1979, 61-103. 


Le premier, en urdu, Asbäb-i bagawat-i Hind, Moradabad 1858; le 
deuxième en anglais, An Account of the Loyal Mohamedans in India, 
en trois tomes, Meerut 1960-61, 


Le père de MawdüdT, Ahmad Hasan, commença ses études au Collège 
d'Aligarh. Mais après la visite d'un ami de la famille à Aligarh, 
scandalisé d'avoir vu des musulmans en short jouer au cricket, son 
père l'en retira aussitôt. Cf. R. BELLANIT, op.cit. (ci-dessus n. 
125) 21-22 n. 3, qui cite S. Riaz AHMAD, Mauläna Mawdüdi and the 
Islamic State, Lahore, People's Publ. House, 1976, p. 21. Ahmad 
Khän lui-même, bâti en force, était un grand sportif. Sur l'organi- 
sation, les programmes et les effectifs de 1882 à 1902, voir André 
GUIMBRETIÈRE, art. cit. (ci-dessus n. 113) I, pp. 23-27 et art. 
“Aligarh" (A.S. TRITTON) dans E.I. 2, I, 415. Sur le College et le 
Mouvement d'Aligarh, du point de vue de l'histoire sociale de l'is- 
lam indien, l'oeuvre majeure est David LELYVELD, Aligarh's First 
Generation. Muslim Solidarity in British India. Princeton Univ. 
Press 1978, spécial, le ch. V "The Life of the Mind". On peut y 
joindre deux études importantes et substantielles sur le modernisme 
de l'islam indien: 


. L.S. MAY, The Evolution of Indo-Muslim Thought after 1857, Lahore, 


(142) 


Ashraf ed. 1970 (traite aussi du mouvement Ahmadiyya). 


Mazheruddin SIDDIQI, Modern Reformist Thought in the Muslim World, 
Islamabad, Islam. Research Institute, 1402/1982 (rédigé en 1970). 


Traite substantiellement du Sud-Asie, l'auteur étant Pakistanais. 


En urdu et en sept tomes, les six premiers publiés de 1880 à 1895 
à ,Aligarh, Inst. Press, le dernier publié, après sa mort,à Agra, 
Mufïd-i “Am, 1904, 
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(143) Titre complet: Tabyin al-Kaläm. The Mohamedan Commentary of the 
Bible, vol. I et II en urdu avec paraphrase en anglais. Ghazepoore, 
Private Press of the author, 1862 et 1865. Vol. III en urdu seule- 
ment dans Tasänïf-i Ahmadiyya, Aligarh, Inst. Press, vol. I, part 
2, 1887, 2-129. Voir un long extrait du tome I en version anglaise 
dans Aziz AHMAD et G.E. VON GRUNEBAUM, Muslim Self-Statement... 
op.cit.' (ci-dessus n. 113) 25-48 (les 15 principes d'exégèse et 
début du commentaire de la Bible), repris en partie par J.M. GAUDEUL, 
Encounters and Clashes... op.cit (ci-dessus n. 124), II, 308-311 
(et I, 262-263). Pour les autres oeuvres d'Ahmad Khän, voir C.W. 
TROLL, Sayyid Ahmad Khän... op.cit. (ci-dessus n. 139) 364-366. 
L'ensemble des écrits d'A. Khan a été rédigé en urdu par Isma° Il 
PANIPATI, Magalat-i Sir Sayyid, Lahore, Maÿlis-i Adab, 1962-1965, 
16 volumes. ; | 


(144) Son oeuvre théorique sur l'interprétation du Coran est Tahrïr fi 
usül al-tafsir, Agra 1892, 65 p. 


(145) Notamment pour répondre (mais en lui concédant beaucoup) à la cri- 
tique des hadiths qui forment l'essentiel de la vie (stra) du Pro- 
phète, portée par W. MUIR, The Life of Mahomet..., Londres, Elder 
& Co., 4 tomes, 1858-1861. 


(146) C.W. TROLL, art. cité (ci-dessus n. 139) pp. 239-240, propose de 
voir dans la doctrine d'A. Khän une néo-falsafa plutôt qu'un néo- 
mo‘tazilisme. Il faudrait bien des précisions et des nuances dans 
les trois cas. La principale différence (Troll la relève) est entre 
le monde émanatiste de la falsafa (tout vient de l'Un) et le monde 
naturaliste!" d'A. Khän (tout vient d'en bas, même si la nature est 
créée par Dieu). Dans les deux cas, on à à faire à un monde déter- 
miné, nécessité. 


(147) Sur le ‘tahrTf, voir l'étude et l'ensemble de textes en arabe avec 
traduction française de R. CASPAR et J.M. GAUDEUL, Textes de la 
Tradition musulmane concernant le tahrif...'", dans ISCH 6(1980) 61- 
104. Nous reviendrons sur ce sujet dans le tome II de ce Traité..., 
au chapitre des Prophètes et des Ecritures. Sur la polémique pro- 
testants-musulmans, voir ci-dessus n. 124. Plus précisément, l'ac- 
cusation de tahrTf de la Bible a été portée en Inde par Rahmatulläh 
al-KeränawT (al-Hindï) (1818-1891) qui, en plus de son Izhar al- 
Haqq déjà signalé, y consacre un ouvrage spécial: IS S8z-i Ésawi al- 


mulaggab bih migqgalah-i tahrif, lère éd. en persan, Agra 1853. 


(148) Voir titre complet et éditions ci-dessus n. 139. Précisons qu'il 
ne s'agit pas d'un commentaire suivi et complet de la Bible, mais 
de quelques péricopes accompagnées d'une longue introduction et 
d'appendices. Le tome I traite en dix chapitres de l'authenticité 
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(149) 


(150) 


(151) 


(152) 


de la Bible et de l'abrogation des Lois révélées. Le tome II con- 

tient le texte de Genèse ch. 1 à 11: texte original en hébreu, tra- 

duction interlinéaire en urdu et transposition en anglais, avec, 

en face, des textes parallèles du Coran et du Hadith. En notes (par- 
fois longues), des réflexions et discussions doctrinales sur les 

concepts chrétiens et musulmans. Le tome III contient le texte et 

le commentaire en urdu de l'Evangile de S. Matthieu, ch. 1-5. On 

pourra en trouver un exemple dans l'article de C.W. TROLL, ''Sayyid 

Ahmäd Khan on Matthew 5, 17-20" dans ISCH 3(1977) 99-105, qui, après 
une brève introduction, ‘traduit. en anglais... la traduction en urdu 
d'A. Khan et son commentaire, 


Nous nous fions,ici comme ailleurs, aux analyses de C.W. TROLL dans 
son article cité ci-dessus n, 139 in fine, faute de pouvoir recourir 
à l'original en urdu. Comme le signale cet auteur, p. 217 et n. 15 
c'est (peut-être!) la reprise (inconsciente?) d'une doctrine mof- 
tazilite. 


C'est en tout cas l'opinion, combien autorisée, d'Iqbäl. Voir aussi 
A. GUIMBRETIÈRE, art. cité (ci-dessus n. 113) p. 27. Le premier 
tournant dans son attitude se situe en 1867, quand il s'élève con- 
tre la décision anglaise d'imposer l'hindi à la place de l'urdu com- 
me langue officielle en Inde. En 1885, il adhère au Congrès Indien 
(Indian National Congress) et en 1888 à l'United Indian Patriotic 
Association; enfin, en 1893, cinq ans avant sa mort, il adhère à 
l'association musulmane qui prend la suite: The Mohamedan Anglo- 
Oriental Defence Association of Upper India.ll est vrai que sa vie 
et son oeuvre sont bien antérieures au mouvement politico-religieux 
qui conduira à la naissance du Pakistan . Mais il peut en être 
considéré comme un précurseur par son action de ‘conscientisation! 
(comme on dirait aujourd'hui) de la communauté musulmane de l'Inde. 


Voir ci-dessus p. 272. Ajoutons ici l'article bien documenté de 
Aziz AHMAD, "'Sayyid Ahmad Khän, Jamal al-din Al-AfghänT and Muslim 
India'"', dans S.I. n° 13(1960) 55-78. 


Et même après, comme ses ouvrages Tariqat al-salat (La voie de la 
prière), Agra 1887; Asrar al-salät (Les secrets de la prière),Agra 
1888. Il définissait le savant musulman de l'avenir: "Nous aurons 
la philosophie dans la main droite, la science naturelle dans la 
main gauche et, en guise de couronne, la Kalima (parole): Il n'y 
a de dieu que Dieu". Cité par C.W. TROLL, art. cité (n. 139) p.241. 
Voir, dans ce contexte, la contribution de B.B. LAWRENCE, ‘''Mystical 
and Rational Elements...'!", citée ci-dessus n. 139. Pour l'opposi- 
tion des Culamä' à S. Ahmad Khän, voir C.W. TROLL, "Sir Sayyid 
Ahmad Khän, 1817-1898, and his theological Critics: the Accusations 


‘of A1T Baksh Khän and Sir Sayyid's Rejoinder'", dans Islamic Cul- 


ture 51(1977) 261-272 et 52(1978) 1-18. 
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(154) 


(155) 


(156) 


(157) 


(158) 


(159) 
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Deux ans avant sa mort, il déclarait: "Bien que je ne sois pas de 
la vieille école, je suis conservateur de nature... Je considère 


‘le pardah (réclusion des femmes à la maison) en vigueur parmi les 


femmes musulmanes comme excellent''. Cité par A. GUIMBRETIERE, art. 
cité (ci-dessus n. 113), p. 33 n. 48 avec référence aux Ahiri 
Madamin (Derniers Ecrits), Lahore, Gudjarati, 1898. 


Iqbal disait de lui: "Il fut le premier musulman indien qui sentit 
le besoin d'une nouvelle orientation à prendre par l'islam et qui 
y travailla. Nous pouvons être en désaccord avec ses options reli- 
gieuses, mais on ne peut nier que cet esprit perspicace fût le 
premier à faire face à l'ère moderne", dans Islam and Ahmadism, 
Lahore 1936, p. 21, cité par C.W. TROLL, art. cit. (ci-dessus n. 
139) p. 208 et n. 6. 


Voir l'art. "Hali" (Aziz AHMAD) dans E.I.2, III, 96 et des extraits 
de son Musaddas dans A. AHMAD et VON GRUNEBAUM, Muslim Self-Sta- 

tement in India and Pakistan, op.cit. (ci-dessus n. 113) 95-99. 

Trad, en anglais du vol. I de la Hayat-i Cawayd (ou Gaved) : Altaf 
Husein HALT, Hayat-i Javed (A biographical account of Sir Sayyid), 

Transl. by K.H. QADIVI and David J. MATIHEWS, Delhi, Idärah-i 

Adabiyyat-i Delhi 1979. 


Cf. la bibliographie de Aziz AHMAD, art. cit. (ci-dessus n. 113) 
p. 5, qui signale les deux oeuvres de Xirag ‘AIT traduites en an- 
glais et bien connues des Orientalistes: A Critical Exposure of 
Popular Jihäd, Calcutta 1885, et surtout The Proposed Political, 
Legal and Social Reforms in the Ottoman Empire and Other Mohamme- 
dan States, Bombay 1883. Des extraits de ce dernier sont repris 
dans le même ouvrage: À. AHMAD et G. VON GRUNEBAUM, op. cit (note 
précédente) 49-59, Voir aussi A. GUIMBRETIERE, art. cit. (ci-des- 
sus n. 113), I, 40-41. 


A. GUIMBRETIERE, art. cit. (ci-dessus n. 113) II, 35-36. 


Annemarie SCHIMMEL, Gabriel's Wing (L'Aile de Gabriel): titre d'un 

poème d'Iqbal). A Study into the Religious ideas of Sir Muhammad 
Iqbäl, Leiden, Brill 1963, avec une abondante bibliographie des 

oeuvres d'Iqbäl, des traductions et des études sur lui. Le même 

auteur a signé l'article "Ikbal" de E.I. 2, III, 1083-1086. Voir 

aussi A. GUIMBRETIERE, art. cit. (ci-dessus n. 113) II, 35-49 et 

Luce-Claude MAITRE, “Introduction à la pensée d'Iqbäl" dans Orient 

13 (1960/15) 81-94. 


Goethe avait composé un West-Ostlicher Diwan (Recueil de poèmes 
occidental et oriental, 1819). Iqbäl lui répond par son recueil 
Payäm-i MaËriq (Message de l'Orient, traduit en français sous ce 
titre par E. MEYEROVITCH et M. ACHENA, Paris, Coll. UNESCO d'oeu- 
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vres représentatives, Gallimard, Belles-Lettres 1956), et en plu- 
sieurs autres langues. Goethe est pour Iqbäl le modèle de la poé- 
sie romantique. 


(160) L. Massignon a parlé de cet entretien du ler nov. 1932, après le- 
quel il reconnaît en Iqbal un Sunaaï (partisan de l'unité de vi- 
sion, wahdat al-Xuhüd, et non de l'unité d'existence ou monisme 
existentiel, wahdat al-wuÿuüd, celle d'Ibn “ArabT) dans sa préface 
à la traduction en français par Eva MEYEROVITCH de l'oeuvre essen- 
tielle d'Iqbäl, Reconstruction of religious thought... : Reconstruc- 
tion de la pénsée religieuse de l'Islam, Paris, A. Maisonneuve 
1955, 213 p. ici pp. 3-4, 


(161) 11 s'agit d'une série de conférences données en 1928 dans diverses 
universités de l'Inde (Madras, Hyderabad, Aligarh...) et d'abord 
publiée sous le titre Six Lectures on the Reconstruction of the 
Religious Thought in Islam, en 1932, avec nombreuses rééditions 
sous le titre The Reconstruction... et traductions en de nombreuses 
langues. C'est un des seuls ouvrages d'Iqgbâl directement rédigé 
en anglais, avec sa thèse de Munich sur le développement de la 
métaphysique en Perse, Ses premiers poèmes (1901-1912) sont en 
urdu. À partir de 1915, il écrit en persan, langue de culture de 
l'islam oriental. A la fin de sa vie (1935-1936) il écrivit ses 
dernières oeuvres en urdu, notamment le Bal-i Éibrrl (L'aile de 
Gabriel) de 1935, son plus célèbre poême en urdu, avec l'hymne à 
la mosquée de Cordoue (trad. anglaise dans A. AHMAD et G. VON GRUNE- 
BAUM, op. cit. ci-dessus n. 113, 130-133; et d'autres textes, no- 
tamment The Reconstruction... 133-152). 


(162) trad. fr. par E. MEYEROVITCH et M. MOKRI: Mohammed IQBAL, Le livre 
de l'éternité (Djâvid-Nâma) , Paris, Albin-Michel 1962, 178 p. 


(163) Voir son beau poème dans Message de l'Orient, op. cit. (ci-dessus 
n. 159), 110-111. | 


(164) Voir les pages terribles et peut-être excessives que consacre 
W.C. SMITH à "Iqbäl le Réactionnaire (après avoir parlé d'"Iqbäl 
le Progressiste!"") dans Modern Islam in India, Lahore, Ashraf 1963 
(3e éd.), 144-154. Mais le jugement date de la période "marxiste! 
de W.C. Smith, dans les années 1940... Depuis, il est devenu un 
admirateur inconditionnel d'Iqbäl. A un tout autre niveau mais 
dans le même sens, K. CRAGG, d'abord assez critique envers Iqbal 
dans son Counsels,., (op. cit. ci-dessus n. 138) semble avoir lui 
aussi évolué dans le sens d'une appréciation plus positive. 

De la part des musulmans de l'Inde, 1a meilleure critique, au ni- 
veau philosophico-théologique, est celle de Syed VAHIDUDDIN, “Iqgbal' 
Approach to Islam: Some critical reflections", dans Mélanges d'is- 
lamologie (offerts à G.C. Anawati et L. Gardet), Louvain, éd. 
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(170) 


(171) 


Histoire de La théologie musulmane 


Peeters et Inst. Sup. de Philosophie de Louvain-La-Neuve 1977, 
321-332, L'auteur relève les contradictions dans la théologie 
d'Iqbal et la distance entre sa vision et la vision coranico- 
théologique de l'existence sur des points fondamentaux. C'est 
une nouvelle occasion pour signaler l'importance de cet auteur, 
considéré par certains comme le meilleur penseur actuel de l'is- 
lam indien. Cf. C.W. TROLL, ‘Islamic Experience in Contemporary 
Thought: Syed Vahiduddin'', dans l'ouvrage à paraître C.W. TROLL 
(ed.) Islam in India: Studies and Commentaries, vol. III, Delhi. 

Chanakya Publications. 


I1 semble bien qu'il se soit fait duper par les représentants 
anglais à la Table Ronde de Londres en 1931, 


lère éd. Londres 1891 et très nombreuses rééditions. Cet ouvrage 
reprend un premier essai rédigé et publié à Londres en 1873: 
A Critical Examination of the Life and Teachings of Mohammed 
écrit pour répondre à Muir, et à l'instigation d'Ahmad Khän, qui 
avait publié trois ans plus tôt ses Essays on the Life of Moham- 
med. 


11 est pourtant l'auteur de nombreux articles et ouvrages, dont 
l'un est aussi très connu: A Short History of the Saracens 
(Londres 1899 et nombreuses rééd.). 


Amir  ‘AÏÏ se déclarait ouvertement mo‘tazilite et reprochait 
durement au calife Al-Mutawakkil d'avoir condamné par démagogie 
le moftazilisme en 232/847, Le moftazilisme est ensuite resté 
très vivant dans la théologie shi‘ite. 


Les Sociniens et d'autres "hérésies'"' chrétiennes niant la Trinité 
Dans les éditions ultérieures du Spirit p. 48, il reprend le 
“sermon sur la Montagne" (Matt. 5, 53), que, de fait, on retrou- 
ve mis dans la bouche du Prophète sous forme de Hadith. Pour le 
sunnisme et le shifisme, il les compare à l'Eglise catholique 
("pontificale") et aux Protestants (‘'apostoliques'). 


Sur Amir ‘ALT et son oeuvre, voir W.C. SMITH, op.cit. (ci-dessus 
n. 113), 46-53, et son article ‘Amir ‘AlT"' dans E.l. 2, IL, 455- 


© 456; A. GUIMBRETIÈRE, art. cit. (ci-dessus n. 113) II, 33-35; 


extrait du Spirit... dans Muslim Self-Statement (op.cit. ci-des- 
sus n. 113) 100-111. 


Voir Aziz AHMAD,art. cit. (ci-dessus n. 113) 22. Extrait de son 
Islamic Ideology dans Muslim Self-Statement... (cf. n. 113) 183- 
189: chapitre sur le Éihad, qui doit être purement défensif. La 
plupart des guerres dans l'histoire de l'islam étaient illépiti- 
mes. é 
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(172) 


(173) 


(174) 


(175) 


(176) 


(177) 


Voir surtout l'article abondant et précis de Richard A. BUTLER, 
“Influences non-arabes et purification de l'Islam selon le Pakis- 
tanais Ghuläm Ahmad Parwèz'', dans IBLA 28(1975) 219-259, avec 
bibliographie. D'autres études chez A. AHMAD, art. cit. (ci- 
dessus n. 113) 22-23, Extraits de trois de ses oeuvres (notam- 
ment de son Lexique coranique) dans Muslim Self-Statement... 
(cf. n. 113) 167-181. L'article de R. A. Butler a été repris en 
anglais: Richard A. BUTLER, ‘“Ghuläm Ahmad Parvèz: Ideological 
Revolution through the Qur'än'" dans Al-Mushir 17 (1975) 1-36. 
Sur la méthode de Parvèz, le retour radical au Coran, dans la 
ligne des Ahl-i Qur'än, voir Aziz AHMAD, Islamic Modernism (op. 
cit. ci-dessus n. 113) 120-121, 


“Un système économique communiste, allié aux valeurs coraniques 
permanentes, est. la seule solution aux problèmes actuels du mon- 
de" dans Islam: A Challenge to Religion (la seule oeuvre de 
Parwèz écrite en anglais; les autres sont en urdu), Lahore 1968, 

p. 231, cité par R.A. BUTLER, art. cit. note ci-dessus 172, p. 
249. Très révélateur de son penchant ‘mawdüdien'" est son "Projet 
de Constitution pour un Etat islamique", dans R.A. BUTLER, ibid. 

251-253. 


Voir des extraits de cet ouvrage dans Muslim Self-Statement, op. 
cit. (n. 113) 144-205, 


Première édition: Londres, Weidenfeld and Nicholson 1966, 350 p. 
nombreuses rééd. En livre de poche: Anchor Books, New York 1968, 
331 p. Voir aussi de F. RAHMAN, Islam and Modernity (op. cit. 
ci-dessus n. 113) et Major Themes of the Qur'än, Chicago et 
Minneapolis, Bibliotheca Islamica, 1980. 


Ce rapport a été établi par le président de la commission d'en- 
quête Justice Muhammad MUNIR, d'où son nom courant. Voir des 
extraits significatifs dans Muslim Self-Statement, op. cit. (n. 
113) 190-194. 


Voir E.I. 2, art. "Ahmadiyya'" (W.C. SMITH), I, 310-312; Muslim 
Self-Statement... (op. cit. m. 113), 7-9 (bibliogr.); 77-84 
(textes en anglais du fondateur, Mirzä Guläm Ahmad, et de son 
fils et successeur: Mirzä Ba$ir al-din Mahmüd). Voir aussi L.S. 
MAY, The Evolution...(op. cit. ci-dessus n. 141), ch. IV, et 
Appendices F-J. 
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(178) On l'appelle souvent avec des mots empruntés au vocabulaire chré- 
tien, soit catholique ("intégristes"), soit protestant (''fondamen- 
talistes'"'). Il convient d'éviter ce transfert ambigu de notions 
étrangères à l'islam sur les réalités musulmanes. Depuis quelque 
temps, les musulmans arabes caractérisent cette tendance sous le 
nom d'islämiyyün, qui se traduit pas "islamistes! en français, "is- 
lamists!'' en anglais..., ou “al-ittigah al-islämi": la tendance is- 
lamiste (ou islamique: on hésite encore en français sur l'adjectif). 
Comme elle a été et reste fortement, mais pas uniquement, représen- 
tée par les Frères Musulmans (al-Ihwan al-muslimun), le tout prend 
souvent le nom de la partie, comme dans divers dialectes arabes où 
l'on parle des ‘""Khwanjiyya" (pour les hommes) et "Khwanjiyyat (pour 
les femmes), par dérivation de Al-Ihwän, les Frères (musulmans). 


(179) Je l'ai encore utilisé pour la partie précédente, sur l'Inde. C.W. 
TROLL me l'a reproché, à juste titre, je crois. Cette répartition 
ternaire date de la fin de la dernière guerre mondiale. Le mot même 
de moderniste ne recouvre pas d'ailleurs les mêmes réalités, chez 
H.A.R. GIBB, Modern Trends in Islam, Chicago Univ. Press, 1947 et 
dans la répartition ternaire de la précédente édition de ce Traité.. 


(180) C'est la rubrique fréquente dans les revues musulmanes de ‘'demande 
d'avis juridique" (istiftä') ét de réponse d'un juriste compétent 
(fatwä). On y trouve de tout, depuis la licéité de grouper Les cinq 
prières canoniques le matin et le soir jusqu'au problème de trouver 
l'orientation de la prière vers La Mekke (qibla) au pôle Nord ou 
dans un voyage interplanétaire... C'est une mine de renseignements 
sur la vie concrète des musulmans. 


(181) Voir, entre bien des textes, un article d'un marocain, le cheikh 
Täahä al-WALT, "Laysa fi l-isläm rigäl al-din balculamä'" (En islam, 
pas de clergé mais des savants), dans Da‘wat al-haqq, Rabat, janv. 
1970, 40-43, que j'ai repris et traduit dans Etudes Arabes n° 34 
(1973/11) 6-19 et Comprendre, saumon n° 119 (13/04/73), Nous parle- 
rons plus loin du problème fondamental de l'islam actuel: qui est 
Calim (docteur, sing. detulamä') aujourd'hui? Relevons aussi le pa- 
radoxe entre cette négation d'un clergé en islam et la fonction 
(et l'habit!)} que ces mêmes ‘ulamä’ s'arrogent de fait. 


(182) Il s'agit du cheikh Mahmüd Chaltut, qui fut recteur d'Al-Azhar de 
1958 à sa mort en 1963 et était unanimement respecté, dans son manuel 
classique Al-isläm‘aqida wa-Sarica (L'islam, foi et loi), Le Caire, 
Där al-Qalam, 2° éd. 1964, 563-571. Nous avons repris et traduit 
ce chapitre sur l'ijtihäd dans Etudes Arabes n° 51 (1979/I) 22-37. 
Pour lui, le consensus des docteurs est aujourd'hui impossible à 
réaliser en raison de la partition de l'Umma en nations. 
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(183) Un Tunisien, F. Dachraoui, a tenté de faire la théorie de cette au- 
torité en matière de religion qui s'attribue le pouvoir politique: 
l'autorité religieuse repose sur l'ijmat(consensus) de la communau- 
té (umma) que le consensus des docteurs (ijmà* al culamä') était 
censé autrefois représenter. Dans le système démocratique actuel, 
les représentants de l'ijmät du peuple sont les députés élus au 
suffrage universel et finalement le Président de la République et 
le Conseil des ministres qu'il nomme. Le Président est donc l'in- 
terprète autorisé de l'islam. Article dans le quotidien L'Action 
du 25 oct. 1956. Cité par Pierre RONDOT, L'Islam et les musulmans 
d'aujourd'hui, Paris, éd. de l'Orante, lère éd. 1958, 374 pp., ici 
p. 265. 


(184) Nous avons signalé, dans l'Introduction à ce Traité... p. VII n. 
1. que ces nouveaux penseurs" (mufakkirüun) musulmans refusent 
d'être appelés mutakallimüun (terme généralement traduit par "théo- 
logiens'' dans les langues occidentales) en raison de la résonance 
passéiste du terme, de la méthode scolastique et des conclusions 
du‘tilm al-Kaläm. Il est possible aussi que la notion de théologie, 
telle qu'elle est définie en christianisme, soit méconnue ou mal 
comprise. Elle n'est autre que la réflexion de foi à partir des 
textes fondateurs et à l'aide de la raison équipée de sciences hu- 
maines, notamment les sciences du langage et la sociologie reli- 
gieuse, aujourd'hui. Nos penseurs musulmans sont peut-être des théo- : 
logiens qui s'ignorent 


(185) Voir, entre bien des exemples, la remarque générale rédigée par les 


membres musulmans du GRIC dans l'ouvrage Ces Ecritures qui nous ques- 


tionnent...(op.cit. ci-dessus p. 116 n. 58) pp. 122-123. 


(186) LesCulama' traditionnels ne manquent pas généralement d'érudition, 

mais elle est très rarement critique et surtout les requêtes du 
| monde moderne sont ignorées ou recouvertes d'une apologétique su- 
- perficielle. Sur le décalage entre la pensée des fuqgahä' (spécia- 
listes du droit musulman) et les réalités du monde d'aujourd'hui, 
voir par exemple les critiques féroces d'un Fahmi HUWAYDI, op.cit. 
(ci-dessus n. 131) pp. 98, 121... Par contre, bien des essais de 
musulmans modernes manquent singulièrement d'enracinement dans la 
connaissance de l'héritage musulman. 


(187) Phénomène curieux: lors de la création des universités modernes, 
les sciences religieuses traditionnelles (fiqh, tafsir, Kaläm, 
tasawwuf...) n'avaient pas de place, puisqu'elles étaient l'apana- 
ge des Grandes Mosquées ou des facultés de théologie. En fac. des 
lettres arabes, par exemple, on étudiait bien les Commentaires du 
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Coran, qui sont une mine pour la philologie, mais uniquement du 
point de vue linguistique. Progressivement, certains enseignants, 
intéressés personnellement aux problèmes religieux, se sont mis à 
étudier la pensée musulmane dans son histoire comme dans son pré- 
sent ét son avenir. On les appelle parfois les "“islamologues!. 
Serait-ce le signe d'une fécondation mutuelle entre la science 
orientaliste et la tradition musulmane? 


(188) La revue lancée par Hasan Hanafï au Caire, al-Yasar al-islami (la 
Gauche islamique), en 1981, a disparu après trois numéros. Le pé- 
riodique le plus durable à ce jour est "15/21" (symbole de la vo- 
lonté de concilier le XVe siècle de l'hégire, en cours, avec le 
XXIe siècle de la civilisation moderne qui s'annonce), Il se défi- 
nit: “revue de l'islam de l'avenir’ (maÿallat al-isläm al-mustaq- 
bali) ou "revue de l'islam de progrès" (mapallat al-isläm al-ta- 
qaddumi). Le premier numéro est de novembre 1982 et le dernier à 
ce jour {n° 13) est d'avril 1986. Son titre de "mensuel" est donc 
approximatif. Le directeur-fondateur est Hmida al-Nayfar. Adresse: 
3, rue du Voile - Tunis. La revue tire à 5.000 exemplaires, dont 
500 sont diffusés hors de la Tunisie. Du contenu des treize numéros 
parus, chacun de 60 à 70 pages (en arabe) émane la volonté de se 
démarquer à la fois de l'islam conservateur des‘ulamä' et de celui 
des "islamistes!''. Dans le même sens, la revue Al-biwär(Wien, Autri- 

; che); directeur: Dr Fadil RASÜL. 

(189) Elle l'est d'autant moins lorsqu'elle est reprise dans le pays et 
dans sa langue, par différents relais. Pour donner quelques exem- 
piles, c'est le cas de la pensée de Md Arkoun, A. Laroui, A. Merad... 


(190) La bibliographie sur l'islam contemporain est sans limites. Nous 
citerons sur les principaux points abordés ci-dessous les oeuvres 
les plus importantes qui en traitent. 


Pour les ouvrages généraux sur l'islam contemporain, chaque année 
en voit fleurir un bon nombre dans les diverses langues. Mais ces 
fleurs se fanent vite, soit parce que ces ouvrages sont superfi- 
ciels, soit parce que le monde musulman évolue rapidement. Parmi 
ceux qui gardent leur valeur, même s'ils ne sont pas de la dernière 
actualité, nous avons déjà cité W.C. SMITH (ci-dessus n. 113) et 
K. CRAGG (n. 138). On peut ajouter, pour les anglophones, Gustave 
VON GRUNEBAUM, Modern Islam: The Search for Cultural Identity. Ber- 
keley et Los Angeles, Univ. of California Press, 1962, 303 pp. Pour 
les francophones, signalons le dernier en date, qui prend sa valeur 
du fait que son auteur, spécialiste du Réformisme algérien, est lui- 
même un représentant de cet islam contemporain: Ali MERAD, L'Islam 
contemporain. Paris, PUF, Que sais-je. n° 2195, 1984, 128 pp. Et, 
pour la même raison mais sur un champ plus vaste: Mohamed ARKOUN, 
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la pensée arabe, Paris; PUF, Que sais-je n°915, 126 p. Mais il fau- 
drait citer l'oeuvre abondante de Jacques BERQUE, dont le princi- 
pal ouvrage reste Les Arabes d'hier à demain, Paris, Seuil 1960, 


286 p. Voir aussi Langages arabes au présent, Paris, Gallimard 1974 
392 p., qui illustre la diversité de ces langages, 


et les deux tomes de Pierre RONDOT, L'Islam et les musulmans d'au- 
jourd'hui, Paris. L'Orante t. I (1958) 358 pp. t. II (1960) 246 pp. 


qui mériterait un tome III de mise à jour. 


L'oeuvre la plus ambitieuse par le champ qu'elle couvre est celle 
de Paul KHOURY sur La pensée arabe actuelle: après deux ouvrages 
préliminaires: Une lecture de la pensée arabe actuelle. Trois étu- 
des (Münster 1981, 372 pp.), et Tradition et modernité. Matériaux 
pour servir à l'étude de la pensée arabe actuelle. I. Instruments 


d'enquête (Münster 1981, 238 pp.), deux tomes de bibliographie 
partiellement annotée'" présentent l'Inventaire de la production 
littéraire arabe (Münster et Beyrouth 2e éd. 1983 et 1984, 715 et 
650 pp. (I. Thèmes et tendances; II. Bibliographie annotée). Il y 
a beaucoup à prendre et à apprendre. Mais l'important voisine avec 
l'occasionnel. Et le concept d'''arabe'" est loin de recouper celui 
d'''islamique". Rappelons aussi les bonnes anthologies de H. PERES 
(ci-dessus n. 3) et de R. MAKARIUS, Anouar ABDEL MALEK... Antholo- 
gie de la littérature arabe contemporaine, Paris, Seuil 1964-1967, 
3 tomes, surtout le t. II, Les essais, 1965. 464 pp. (même remarque 
sur ''arabe'"')et l'ouvrage de G.C. ANAWATI et M. BORRMANS, signalé 
ci-dessus n. 3). 


Les revues et périodiques permettent plus facilement de suivre 
l'actualité. La plupart sont aussi centrés sur les problèmes socio- 
politiques ou culturels. Pour l'aspect qui nous concerne, les plus 
importants sont: 


— The Muslim World, Hartford Seminary, Hartford, Conn. USA, tri- 
mestriel; fondé en 1911 par les missionnaires évangélistes amé- 
ricains, à l'origine assez ‘prosélyte'', devenu plus scientifique 
de type orientaliste après la dernière guerre, et actuellement con- 
juguant bien les deux dimensions: scientifique et pastorale. 


_ En français, le mensuel Comprendre (devenu Se comprendre en 

janvier 1980) fondé en 1956 (20 rue du Printemps, 75017 Paris). 
Les quelques 300 documents produits couvrent l'ensemble du phénomè- 
ne de l'Islam surtout contemporain. Voir l'index systématique. Il 
a son correspondant en diverses langues: espagnol, néerlandais, al- 
lemand, et anglais (Encounter, PISAI, Rome). 


_ Etudes Arabes (PISAI, Rome) semestriel, fondé en 1962, paraît 

actuellement (depuis 1981) sous forme de dossiers consacrés à 
un sujet (les Frères Musulmans, l'application de la charï<a, etc..) 
d'environ 150 à 200 pp. et donne les textes essentiels enarabe 


, 
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avec une traduction française, avec les Fiches d'auteurs arabes 
modernes; signalées ci-dessus n. 96. 


- Islamochristiana (PISAI aussi), fondé en 1975, paraît sous for- 
me d'un numéro annuel d'environ 300 pp., avec des contributions 
d'auteurs chrétiens et musulmans en français, anglais ou arabe. 
Certains articles novateurs y ont été publiés. 


_ Les périodiques du CEMAM (Centre d'Etudes pour le Monde Arabe 
Moderne), Beyrouth, lié à l'Univ. S. Joseph, sont très précieux 
pour suivre l'actualité (événements, contenus de la presse et sur- 
tout analyse et discussion des ouvrages importants parus en arabe) 
surtout pour le monde proche-oriental. Cemam Reports, en anglais, 
un vol. annuel de 150-200 pp. depuis 1972, éd. Beyrouth, Där el- 


Machreq. Bulletin (en français) à peu près mensuel. 


— La revue IBLA (Tunis) poursuit irrégulièrement depuis 1973 la 
publication d'une série d'études sur ‘Les penseurs musulmans con- 
temporains'"'. Ont été ainsi étudiés: Khälid Muhammad Khälid (1973, 
1-24), Kämil Husayn (1974, 1-14 et 1985, 19-43), Ghuläm Parwèz 
(1974, 219-259), Md. Ahmad Khaläf Alläh (1975, 1-31), Sayyid Ahmad 
Khän (1975, 205-241), Ahmad Amîin (1983, 5-42; 195-219). 


- Le Secrétariat pour les Relations avec l'Islam (S.R.I.), de la 
Conférence épiscopale de France, a commencé fin 1985 la publication 
de Dossiers du S.R.I. fort bien faits. Le n° O (déc. 1985) traite 
des grandes organisations islamiques; le n° 1 (avril 1986) porte 
notamment sur les courants actuels dans l'islam face à la moderni- 
té. Adresse: S.R.I. 71 rue de Grenelle 75007 Paris. 


La bibliographie sur les Frères Musulmans est très abondante, en 
arabe comme en langues européennes, de qualité inégale, et ne ces- 
se de s'accroître. Pour se borner aux études fondamentales, qui 
comportent elles-mêmes des bibliographies plus ou moins expansives 
à la date de leur parution: 


ee Art. "al-Bannä Hasan"' (J.M.B. JONES) dans E.I. 2, I, 1049-1050 


(succint}),. 


_- Art. “al-Ikhwän al Muslimün'! (G. DELANOUE), ibid. III, 1095- 
1098 (substantiel). 


_ Olivier CARRÉ et Gérard MICHAUD (pseudonyme de Michel SEURAT, 
pris en otage au Liban en mai 1985 et déclaré exécuté en mars 
1986), Les Frères Musulmans (1928-1982), Paris, Gallimard-Jul- 
liard, coll. Archives n° 92, 1983, 236 pp. Nombreux textes ori- 
ginaux traduits en français; remarquablement informé; centré 
sur l'Egypte et la Syrie, mais couvre l'ensemble du Proche- 
Orient, avec des incursions ailleurs (Maghreb...) O. Carré a 


repris l'aventure égyptienne des F.M. dans Claire BRIERE et O. 
CARRE, Islam: guerre a l'Occient? Paris, éd. Autrement, A ciel 
ouvert, 1983, 220 pp. Ici: O. CARRE, "L'Islam politique en 
Egypte'', pp. 137-220, 


On pourra aussi lire, avec profit, l'ouvrage assez bien informé 
et de style parfois journalistique de Gilles KEPEL, Le Prophète 
et le Pharaon. Les mouvements islamistes dans l'Egypte contem- 
poraine. Paris, Ed. La Découverte 1984, 248 pp: 


- Etudes Arabes, Dossiers n° 61 (1981/II), 130 pp. et 62 (1982/I), 
115 pp.: documents de base, en arabe avec trad. française, avec 
des jugements divers de musulmans sur le mouvement, et, en pré- 
face, la vie du fondateur et une bibliographie abondante, no- 
tamment les écrits des principaux théoriciens du mouvement (par 
André FERRE). 


_ En arabe, en plus de l'abondante bibliographie de CARRE et MI- 
CHAUD, op.cit., 233-236: Abd al-Halim MAHMÜD, Al-ihwan al-mus- 
limüun, ahdät sanatat al-tä'rih, Alexandrie, Där al-datwa, t. 
I, s.d. 510 pp. J'ignore si d'autres tomes ont parus. 


A relever, l'importance de la ‘'Déclaration...'' des F.M. de Sy- 
rie: Bayän al-tawra al-islämiyya fi Süriyya wa-minhägu-ha, Da- 
mas, le 9 nov. 1980, 65 pp. Larges extraits traduits dans CARRE- 
MICHAUD, op.cit., 193-202 (programme social et politique). 


— En anglais, l'ouvrage de base est celui de Richard P. MITCHELL, 
The Society of the Muslim Brothers, Londres, Oxford Univ. Press, 
1969. 


(192) La date de fondation varie, suivant les sources, de mars 1927 (ce 
qui est impossible. H. al-Bannä n'arrivant à Ismaïlia qu'en septem- 
bre 1927), à 1929. Voir les mémoires (Mudakkirat) d'H. al-Bannä 
dans O. CARRE-G. MICHAUD, op.cit., note précédente, p. 11 et la 
note d'A. FERRE dans Etudes Arabes n° 61 p. 7, n. 3. Un manifeste 
des Frères, de 1972, date la naissance de leur organisation de Dü 
1-qat da 1347 hég. (avril-mai 1929). La naissance des Frères Musul- 
mans à Ismaïlia, centre de l'Organisation du Canal de Suez, est 
hautement symbolique, le Canal étant le type même de l'intrusion 
de l'Occient et de son exploitation du pays. La zône du canal était 
une sorte d'Etat dans l'Etat, géré de Londres. 


(193) On fait souvent l'erreur d'assimiler cette Association aux Confré- 
ries religieuses musulmanes (turuq, plur. de tarïqa). Le titre de 
Ihwän (frères ou confrères) qu'elle a adopté dès la première réunion 
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peut favoriser cette erreur, car c'est le même que celui des mem- 
bres d'une "confrérie". Or, malgré certains liens avec les confré- 
ries dans la jeunesse d'H. al-Bannâä et au début du mouvement,et la 
présence, parmi les éléments constitutifs de l'islam tel qu'ils le 
définissent, d'un article concernant la ‘réalité soufie" (haqgiqga 
süfiyya: piété, ascèse, amour de Dieu), ils se défendent d'être une 
Confrérie. Leur filiation wahhäbite et salafie ferait d'eux RARE 


des adversaires des Confréries. 


O. CARRE et G. MICHAUD, op.cit., n. 190, p. 59-62, font état de 
témoignages indiquant que cet attentat manqué aurait été organisé 
par. le pouvoir nassérien pour rehausser le prestige de Nasser et 
justifier la liquidation de ses rivaux. 


Pour l'extension actuelle de la nébuleuse des Frères Musulmans, un 

essai de typologie du mouvement et l'imbrication de ses divers cou- 

rants avec le discours islamique officiel, voir les pages bien do- 

cumentées, mais incomplètes et à mettre à jour sans cesse, de CARRE- 
MICHAUD, op.cit., 208-214. 


Sur cet opuscule, qu'on ne connaît que par les citations faites au 
tribunal lors du procès des assassins de Sadate, voir G.C. ANAWATI, 
"Une résurgence du Kharijisme au XXe siècle: "L'obligation absente", 
dans MIDEO 16 (1983) 191-228. 


Pour avoir une idée de la diversité des vocations que peut recou- 
vrir un voile semblable, on peut lire l'enquête d'un hebdomadaire 
tunisien, traduite en français par R.C. "Avec le voile blanc'', dans 
Etudes Arabes 45 (1977) 38-55; 46 (1977) 26-47; 47 (1977) 10-27, 
repris dans Se Comprendre 1978 n°7 (11/09/78), 23 pp. On peut noter 
que ce voile est un phénomène nouveau, porté surtout par des filles 
ou femmes jeunes, avec l'ovale du visage dévoilé, bien différent 
de l'ancien voile des femmes et encore plus du tchador iranien. 


Pour les oeuvres de ces auteurs, voir le dossier d'Etudes Arabes 
n° 61, pp. 9-14, qui reprend les Fiches d'Auteurs Arabes modernes 
pour certains (Bannä, ©Üda, Qutb, Md al-Ghazali). Ces oeuvres sont 
trop nombreuses pour qu'on les reprennent ici. Ce dossier, comme 
les Fiches , indiquent les textes traduits en français, notamment 
dans Orient. Il faut y ajouter les textes significatifs traduits 
dans les deux dossiers d'Etudes Arabes n° 61 et 62, et les nombreux 
textes traduits dans O0. CARRE-G. MICHAUD. 


Au sujet de Sayyid Qutb (à distinguer de son frère Md QuEb, lui 
aussi théoricien des Frères Musulmans); l'erreur commune, même chez 
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les meilleurs spécialistes que nous avons cités, est de considérer 
toutes ses oeuvres comme l'expression des théories des Frères Mu- 
sulmans, notamment sur le plan politico-social. Or, il convient de 
bien distinguer deux phases dans sa vie et ses oeuvres: avant et 
après son adhésion au mouvement, selon ses propres dires (cf. S.D. 
al-Jourchi, "Al-abcäd al-taläta li-ma'sat Sayyid Qutb" (Les trois 
dimensions de la tragédie de S. Qutb), dans 15/21 n° 6 (nov. 1983), 
48-53); son adhésion date de 1951, Auparavant, il est un penseur 
indépendant, sorti lui aussi de Där al-culüm vers 1938, spécialisé 
en critique littéraire et dans les méthodes pédagogiques et envoyé 
dans ce but aux Etats-Unis (1948-1950) pour s'y perfectionner. 
C'est à son retour en Egypte que, tout en poursuivant son métier 


d'inspecteur d'enseignement, il publie ses oeuvres à caractère so- 
cial, citées ci-dessous p. 418 note 206. 


ainsi que des ouvrages pédagogiques, des livres religieux (sur la 
résurrection des morts), des mémoires sur son enfance, sa vie en 
Amérique. Il commence aussi son commentaire du Coran: Fi ziläl al- 
Qur'än (A l'ombre du Coran), qu'il reprendra entièrement pendant 
sa 2e phase, celle de militant et de responsable des Frères Musul- 
mans, le plus souvent en prison (1954-1964, puis 1965 à sa mort le 
26 août 1966). Son commentaire prend le texte du Coran comme sup- 
port pour exposer l'idéal islamiste. Il avait tiré un trait sur son 
oeuvre antérieure. On peut parler de S. Qutb ‘première manière" 
(avant son adhésion aux Frères) et "deuxième manière" (après), com- 
me le font plusieurs. On ne peut attribuer sa pensée sociale aux 
Frères Musulmans, nous le verrons. 


Sur son commentaire du Coran, voir l'étude analytique et thématique 
d'Olivier CARRE, Mystique et politique. lecture révolutionnaire du 
Coran par Sayyid Qutb, Frère Musulman radical, Paris, Presses de 
la Fondation Nationale des Sciences Politiques et éd. du Cerf 1984, 
248 pp.: introduction sur les F.M. et S. Qutb; méthode d'analyse; 
la femme et la famille; Juifs et chrétiens (chapitre publié dans 
la Revue des Sciences Phil. et Théol. 68 (1984/I) 51-72); le jihäd; 
la justice sociale; la société et l'Etat islamiques. 


- Pour Mustafä al-Sibaci, surtout Istiräkiyyat al-isläm (Le so- 
cialisme de l'islam), Damas, 1ère éd. 1959, Matb. Jämicat Dimasa, 
175 pp. Extraits traduits dans Orient 20 (1961/IV) 175-178 
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-  Al-sunna wa-makänatu-ha fi 1-tasric al-islämt. (La sunna et sa 
place dans la législation musulmane), Le Caire, Där al<Urüba 
1961, 523 pp. 


_ Al-mar'a bayna 1-fiqh wa-l-qänun. Damas, Matb. Jämicat Dimaÿq 
1962, 336 pp. 


(199) À la mort de R. Ridä, ce sont les Frères Musulmans qui ont repris : 
officiellement le Manär, avec mention de leur nom sous le titre, 
de 1936 à 1941, date de leur première censure. Cf. O. CARRE, Mysti- 


que et politique... op.cit., ci-dessus n. 198, p. 25. 
(200) C'est le premier - et le seul à ma connaissance - qui interprète 


correctement le sens de ummi: non pas analphabète, mais ‘non scrip- 
turaire". Cf. Zilä4l sur 62, 2-5, et O0. CARRE, Mystique et politi- 
que... op.cit., ci-dessus n. 198, p. 51. 


(201) IL réfuse la conception charnelle de la Filiation divine; il expli- 
que la non-crucifixion de Jésus suivant le Coran 4, 157-158 comme 
le refus d'une mort définitive, en parallèle avec les combattants 
de la guerre sainte “qui ne sont pas morts en réalité" (2, 169)... 
Le vrai christianisme était celui d'Arius, mais il a été écrasé par 
Constantin... Cf. O. CARRE, Mystique et politique..:, 110-115. 


SRE 


(202) Pour Mawdudi, voir ci-dessus pp. 300-303. Son ouvrage, Islämi Ri- 
yaäsat (en urdu), de 1957, a été traduit en arabe: Al-dawla al-is- 
lämiyya, Le Caire, Dar al-ictisam 1977, ainsi que nombres d'autres 
de ses ouvrages. Sur la référence de S. Qutb à Mawdudi, voir CARRE- 
MICHAUD, Les Frères Musulmans, op. cit., ci-dessus n. 191, 91-92. 
Pour l'idéal de l'Etat islamique chez les F.M.: CARRE-MICHAUD, 91- 


95; O0. CARRE, Mystique et politique..., op. cit., n. 198, 191-219. 


(203) C'est un terme forgé en urdu par Mawdudi et passé en arabe. Il ré- 
fère évidemment au slogan Kharijite: Là hukm i11a li-Llah (à Dieu 
seul appartient le jugement), lui-même tiré du Coran (cf. ci-dessus 
p. 126). 


LES 


(204) Zi141 sur le Coran 6, 128-136. Cité par O. CARRE, Mystique et poli- 
tique, op.cit., n. 198, p. 172 en bas. 


(205) C'est le sens de l'ouvrage du deuxième ‘Guide général", Hasan al- 
HUDAYBÏ, Ducät la qudät (Prédicateurs et non juges). Le Caire, Där 
al-Datwa 1977 (posthume; rédigé en 1969). . 


ES er meme 
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Ce divorce est patent au sein même de l'oeuvre ét de la vie de S. 
Qutb. Avant sa "conversion" au mouvement, en 1951, ses ouvrages 
portent sur des questions littéraires, pédagogiques (c'est dans 
cette ligne de recherches qu'il passe deux ans aux USA, 1948-1950) 
et sociales, prônant un socialisme musulman. Les plus connus sont: 


-  Al-Cadäla al-iftimätiyya fi l-isläm (la justice sociale dans 
l'islam), Le Caire 1949, 270 pp. Trad. angl. John B. HARDIE, 
Social Justice in Islam, Washington, Amer. Council of Learned 
Societies, 1953, 298 pp. 


—  Matrakat al-isläm wa-l-ra'smaliyya (la bataille entre l'Islam 
et le capitalisme), Le Caire , Där al-Kitäb al- Carabi, févr. 
1951, 159 pp.. 


(Pour ses autres oeuvres avant 1951, voir le Dossier des Etu- 
des Arabes n° 61 (1981-2), pp. 11-12, et O. CARRE, Mystique 
et politique... op.cit., n. 198, pp. 226-227. 


Or, après sa conversion, et bien que les maisons d'édition des 
F.M. rééditent sans cesse ses oeuvres sociales, il les renie 
ou du moins les délaisse - pour donner la priorité au combat 
politique et ne pas diviser les militants sur les questions 
sociales. 


Le cas de Mustafa al-Sibäci est assez semblable. Ses premiers 
écrits sont nettement dans le sens d'un socialisme musulman. 
Il est déjà mitigé dans son ouvrage essentiel: IStiräkiyyat 
al-islam (le socialisme de l'Islam), Damas 1959. Extraits tra- 
duits en français dans Orient n° 20 (1961-4), 175-178. Avec 
l'arrivée au pouvoir du Baath et son programme de socialisme 
laïc et occidentalisé, les F.M. lui opposent leur programme 
social musulman, qui renie la lutte des classes et prône 
l'entraide et la solidarité. 


Commandement de la révolution islamique en Syrie, Bayän al-tawra 
al-islämiyya fi Süriyyä wa-minhägu-hä (Communiqué et programme de 
la Révolution islamique en Syrie), Damas, 9 nov. 1980, 65 pp. Ex- 
traits traduits en français dans CARRE-MICHAUD, Les Frères Musul- 
mans, op.cit., n. 191, pp. 194-202, 


En réalité, ces ‘banques islamiques!" sans intérêt remplacent tout 
simplement les obligations (à intérêt fixe) par les actions (à re- 
venu variable) sous forme de participation au capital et aux béné- 
fices. 


414 


(209) 


(210) 


(211) 


(212) 


(213) 


(214) 


(215) 


(216) 


(217) 


Histoire de la théologie musulmane 


Par exemple dans le Bayan Syrien. Cf. CARRE-MICHAUD, Les Frères Mu- 
sulmans, p. 186. 


Sur ces points et ceux qui suivent, voir O. CARRE, Mystique et po- 
litique, op. cit., n. 198, pp. 93-101. 


Surtout la Constitution sur l'Eglise dans le monde de ce temps 
(Gaudium et Spes) n. 35, 74-85, et la Déclaration sur la liberté 
religieuse (Dignitatis Humanae) n. 10-12 et passim. 


Pour plus de précisions sur ces auteurs et leurs oeuvres, voir ci- 
dessus pp. 261-269. 


Traduction en français par L. BERCHER dans R.E.I. 7(1933) 353-391; 
8(1934) 163-222. Edition princeps: Le Caire, Matb. Masämiha mars 
1925, 18 + 103 pp. Deux rééditions en quatre mois, Matb. Misr 1925, 
103 pp. 


Voir le dossier de l'affaire dans R.E.I. 9 (1935) 76-86 (trad. fr. 
de la sentence des Grands Ulémas d'Al-Azhar condamnant A.CA.R. On 
notera qu'il n'est pas taxé d'infidélité (takfir)) et dans la Revue 
du Monde Musulman 59(1925/I) 302-305. 


Un dossier spécial (milaff hass) en supplément du numéro du 1 nov. 
1971. Voir sur cette affaire Rotraud WIELANDT, ‘Zeitgenüssische 
ägyptische Stimmen zur Säkularisierungsproblematik!'', dans Die Welt 
des Islams 22/1-4 (1982) 117-133. Article très documenté auquel 
nous ferons plus d'une fois référence par la suite. L'auteur ren- 
voie à son ouvrage Offenbarung und Geschichte im Denkem moderner 
Muslime, Wiesbaden 1971, 171 pp. 


Diya' al-din AL-RAYYIS, Al-isläm wa-1-hiläfa fi l-Casr al-hadit ; 
naqd Kitäb al-Isläm wa-usul al-hukm. Djedda 1973. 


Muhammad Sacïd al-ASMAUT, Hisäd al -caqgl fi ttigahät al-masïr al- 
insäni, Beyrouth, Där al-Kitäb al-lubnäni 1974. R. WIELANDT analyse 
longuement cet ouvrage, de concert avec celui d'un islamiste Gamäl 

al-din Muhammad MAHMÜD, Qadiyat ai-Cawda i13 l-islaäam fi l-dawla wa- 


1-mugtamac . Le Caire, Dar al-Nahda al-Carabiyya 1976, dans lequel: 


il trouve paradoxalement des traces de "sécularisation" en ce qu'il 
admettrait que l'Etat n'a pas à se mêler de religion. C'est bien 
plutôt la thèse de Afémäwi: un Etat religieux est un anachronisme; 
si le Prophète a été amené par les circonstances à assumer un rôle 
politique, ce n'était pas à titre de prophète. C'est ensuite, et 
surtout avec les Omeyyades, que l'Etat, en fait civil et même 'ra- 
ciste", s'est fait légitimer par la Coran... Noter que cet Aémawi 


(218) 


(219) 
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ne doit pas être confondu avec deux autres: Hasan al-AËmäwi, un 
ténor des Frères Musulmans, et Sälih al-A$mäwi, chef de l'Organisa- 
tion secrète armée des F.M,. 


Dans le même sens que Md Sacid al-ASmawi, Husayn FawzT al-NAGGAR, 
Al-isläm wa-l-siyäsa: baht fi usül al-Nazariyya al-siyäsiyya wa- 
nizäm al-hukm fi l-isläm, Le Caire 1977, qui réfute al-Rayyis (cf. 
note précédente). 


T&hä Husayn (m. 1973) dans Al-Fitna al-Kubrä (1947); Ahmad Amïn 
(m. 1954) dans Zuhür al-isläm I (1945), HayätT (1956) 228-248, 
Fayd al-hätir I, 237; III, 218; IV, 265, notamment à l'occasion de 
sa visite en Turquie en 1928; par ailleurs, il pense que le sens 
de la ‘lieutenance'"' (hiläfa) accordée à l'honime par Dieu comporte 
le pouvoir d'inventer ses lois et ses institutions. Mais il s'est 
rétracté ensuite dans Yawm al-isläm (1952) 144-146. Voir Khalil 
DURAN, ''Intricacies...!" dans IBLA n° 151(1983/I) 3-42; n° 152(1983/ 
II) 195-219, ici 203-204. M.A. Khalafallah dans Al-Qur'än wa-muSki- 
1ät hayäti-näa 1-mucasira (1967), 82 ss., qui propose que l'Etat 
soit madaniyya (civil) et non diniyya (religieux); Khälid Md Khaä- 
lid dans Min hunä nabda' (1950), mais il s'est rétracté ensuite dans 
Al-dawla fi l-isläm (1981); c'est le cas aussi de Hasan Hanafi, qui, 
d'aborä favorable à la laïcité, a fini par préfacer élogieusement 
la traduction arabe de l'ouvrage de Khomeyni Weläyat-e faqgih: Al- 
huküma al-islämiyya, Le Caire 1982; Hasan Sa°b dans divers articles 
et ouvrages, notamment Al-isläm wa-tahadiyyat al-casr, Beyrouth 
1965, dans le cadre du Liban il est vrai; Saläma Musä (m. 1958) ne 
relève pas de la pensée proprement islamique, mais son oeuvre en 


arabe a eu une large diffusion (voir sa vie et sa bibliographie 
dans ANAWATI-BORRMANS, Tendances... op. cit. ci-dessus n. 3, pp. 
91-92 et 139); Tahä ‘Abd al-Bäqi SURUR, Dawlat al-Qur'än, le Caire 
1955 (pas de califat ni de type de gouvernement selon le Coran. 
Voir aussi le périodique tunisien Mensuel/Al-Sahriyya n° 8(oct. 


1984), avec un ''dossier'' de 66 pages intitulé "La laïcité en Tuni- 
sie", Et un exposé du problème de la laïcité en pays musulman par 
Mohamed CHARFI, Introduction à l'étude du droit, Tunis. Fac. de 
Droit et de Sciences Polit. et Econom. 1983, 215 pp. ici 75-94: 
MIslam et laïcité". Exposé objectif, à travers lequel transparaît 
la préférence de l'auteur pour la laïcité.Pour la distinction du 
spirituel et du temporel: Md Kämil Husayn (1901-1977) dans Qarya 
Zälima (1954) et Al-wadi l-mugaddas (1968). Voir Annexe n° 55. 


"L'impossible laïcité": c'est le titre du ch. VIII de l'ouvrage du 
publiciste et homme politique, qui se veut progressiste, Habib 
BOULARES, L'Islam, la peur et l'espérance, Paris, J.C. Lattès 1983, 
245 pp. Il y analyse l'échec relatif du laïcisme en Turquie Kéma- 
liste. 
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(220) La constitution syrienne de 1950 mentionnait l'islam comme ‘la re- 


(221) 


(222) 


ligion de la majorité des Syriens''. Celle de 1973, toujours en vi- 
gueur, ne reprend même pas cette mention. Elle se voulait explici- 
tement laïque, dans la logique de l'idéologie baathiste. A la suite 
de troubles violents en février-mars 1973, au nom de l'islam reli- 
gion de l'Etat, le président Häfiz al-Asad a dû concéder que l'is- 
lam serait ‘la religion du chef de l'Etat", Voir John J. DONOHUE, 
MLa nouvelle constitution syrienne et ses détracteurs'', dans Tra- 
vaux et Jours (Beyrouth) n° 47, ävril-juin 1973, 93-111. Le “théo- 


ricien de l'idéologie baathiste de l'Etat est, entre autres, un des 


fondateurs du Baath (Bact}), MichelCAflaq. Voir en particulier sa 


‘ célèbre conférence pour la ‘’commémoration du Prophète arabe'", don- 


née à l'université de Damas en 1943 et reprise par Häfiz al-Asad 
dans le même lieu près de quarante ans après, le 8 mars 1980: l'is- 
lam est l'expression de l'esprit et de la culture arabes.Voir d'au- 
tres textes dans les deux numéros d'Etudes Arabes, PISAT, Rome, n° 
63 (1982-2), 112 p.; n°64 (1983-1), 133 pp. Sur la laïcité de 
l'Etat: Michel CAFLAQ, FI sabil al-Bact, 1959, 20e éd. Beyrouth 
1978, 308 pp., ici 167-178; cf. E.A. n° 63, 96-103. CAflaq emploie 
pour laïcité le terme calmäniyya (outilmäniyya) que nous étudierons 


à propos de la sécularisation. Notons en,outre que la constitution 
de l'éphémère République Arabe Unie (Egypte-Syrie-Yémen) (1958-1961) 
promulguée en mars 1958, ne comportait pas la clause de l'islam re- 
ligion de l'Etat. 


Sur les divers systèmes politiques dans l'islam actuel: Maurice 
FLORY et Robert MANTRAN, Les régimes politiques des pays arabes. 
Paris, PUF 1968, 470 pp., en grande partie dépassé. Olivier CARRE 
(éd.), L'Islam et l'Etat dans le monde d'aujourd'hui, Paris, PUF 
1982, 270 pp.: 13 monographies sur les Etats islmaiques, arabe ou 


non, par de bons spécialistes. Sur l'Afrique noire, Christian COULON, 
Les musulmans et le pouvoir en Afrique noire, Paris, Karthala 1983, 


170 pp. Sur sa théorie et l'idéologie de l'Etat en islam, Abdallah 
LAROUI (Al-CArwi), L'Etat dans le monde arabe contemporain: éléments 


d'une problématique, Louvain. CERMAC, cahier n° 3, 1980; version 


en arabe: Mafhüm al-dawla, Casablanca, Centre Culturel Arabe, 1981, 
180 pp. 


L'article 2 de la Constitution de 1921 déclarait que "l'islam est 
la religion de l'Etat!''. Cet article fut abrogé par le Parlement en 
avril 1928 et remplacé en février 1937 par la formulation actuelle 
de l'art. 2: "L'Etat turc est républicain, nationaliste, populiste, 
étatiste, laïque.et réformiste'". Les religions relèvent d'un Servi- 
ce des affaires religieuses dépendant du Premier Ministre. 


sur 
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l'Etat Kémaliste ainsi que sur la reviviscence de l'islam en 


Turquie depuis la mort de Mustafa Kémal Atatürk (nov. 1938), voir 


les auteurs cités ci-dessus n. 11 (B. Lewis, N. Berkes, P. Dumont). 
Ajouter B. Lewis, Islam Revival in Turkey'' dans International Af- 


fairs 18(1952) 38-48. Pour le principal théoricien de la nouvelle 
Turquie et de la laïcité, Ziya Gôkalp (m. 1924), voir ci-dessus n.12. 


(223) L'ayatollah Khomeyni a exposé sa conception du gouvernement (on ne 
parle plus d'Etat) islamique dans son principal ouvrage Hokumat-e 
eslämi, Najaf 1969, trad. fr. Pour un gouvernement islamique, Paris, 
Fayolle 1979, 139 p. (voir la recension sévère par M. Talbi dans 
Islamochristiana 7(1981) 283-288). En résumé, le système est simple: 
tous les pouvoirs réels sont aux mains de la hiérarchie religieuse 


et sont réunis dans les mains du chef suprême de cette hiérarchie; 


ce qui se dit: le pouvoir (délégué par Dieu) du chef religieux: ve- 
läyat-e faqih. Les organes de gouvernement : le chef de l'Etat, le 


premier ministre et tous les ministres, ne sont que les instruments 


d'exécution des décisions de la hiérarchie religieuse. Voir Annexe n°56 


(224) L'Indonésie se déclare ‘laïque dans le sens qu'aucune religion ne 


bénéficie d'un statut privilégié; mais en même temps le premier des 


Û . . « . "4 _ 
cing principes qui constituent le PanCasila est la croyance en un 


Dieu unique; cinq "religions" sont officiellement reconnues: l'is- 


lan, 


le bouddhisme, l'hindouisme, le protestantisme et le catholi- 


cisme. Par ailleurs, il serait grand temps de tordre le cou au mythe 


constamment repris sur la proportion des musulmans en Indonésie: ils 


seraient 85 à 95% des 160 millions d'habitants, alors qu'ils ne sont 


réellement que le tiers ou la moitié. Voir l'article documenté de 
Jean MORGIO, ''L'islam en Asie du Sud-Est", dans Se comprendre n° 80/4 
(8 avril 1980), 17 pp. ici 7-10. 


(225) C'est ce qu'exprime clairement le président (musulman) du Sénégal, 


Abdou Diouf, dans un discours récent (7 nov. 1984): 


La laïcité peut aussi être une manifestation du respect d'autrui. 
11 s'agit, bien sûr, d'une laïcité bien comprise et bien prati- 
quée. Cette laïcité ne saurait être anti-religieuse. Ce ne se- 
rait d'ailleurs plus une véritable laïcité. Ce serait, comme 
hélas! dans certains pays, instituer l'athéisme comme religion 
d'Etat. 


J'irai plus loin en disant qu'un Etat ne peut ignorer la reli- 
gion ni les institutions religieuses, Dès lors que des citoyens 
embrassent une religion, il appartient à l'Etat de faciliter la 
pratique de cette religion, comme d'ailleurs les autres activi- 


tés vitales des citoyens. 
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Il appartient aussi à ceux qui gouvernent de s'informer pour 
décider, et donc d'écouter et de consulter les autorités reli- 
gieuses . Et l'homme d'Etat qui ne le ferait pas ne se conduirait 
pas en homme d'Etat et il ne respecterait pas ses concitoyens. 


En revanche, chacun, quelle que soit sa religion et la faveur 
dont elle jouit dans son pays, doit respecter celui qui ne par- 
tage pas sa foi ou qui a choisi de l'exprimer autrement. 


Je dis bien "respecter", car il ne s'agit pas seulement de "to- 
lérance" comme on le dit souvent. Il ne s'agit pas d'ignorer, 
d'excuser ou même d'admettre, mais de "respecter" l'opinion 
d'autrui et son expression. La laïcité est la conséquence de ce 
respect dû à autrui et la condition de l'harmonie de notre so- 
ciété'",... 


(226) C'est l'opinion de W.C. SMITH, Islam in the Modern History, op.cit., 


ci-dessus n. 113, pp. 358-360 de l'éd. anglaise, 358-367 de la trad. 
fr. Par contre, ce que cet auteur dit sur la Pakistan (318-321 de 
la trad. fr.) qui pourrait être un Etat islamique et laïque, en ré- 
férence à la tradition protestante, me paraît une construction 
d'Orientaliste. De même pour l'ouvrage d'Henri SANSON, Laïcité isla- 
mique en Algérie, Paris, éd. du C.N.R.S. 1983, 174 pp. YŸ a-t-il plus 
qu'un jeu de mots dans le titre? Comme lorsque des musulmans, repris 
par des Orientalistes comme Louis Gardet et J.M. Abdeljalil, procla- 
ment que l'Islam est une religion de laïcs puisqu'elle ne connaît 
pas de clergé. On est en pleine ambiguïté. 


Par contre, du sein du Pakistan, du moins du Pakistan libéral, avant 
la prise de pouvoir du général Diyä' ul-Hagqq en 1977, des voix 
s'élevèrent pour une prise en compte du phénomène de la sécularisa- 
tion et donc pour réclamer la laïcité de l'Etat. C'est le cas, exem- 
plaire, de Detlev H. KHALID, qui est (ou plutôt était) Reader" à 
l'Islamic Research Institute d'Islamabad. Nous étions entrés en re- 
lation à l'occasion de sa thèse sur Ahmad Amin. En 1967, il m'a en- 
voyé un copieux document polycopié d'une centaine de pages, intitulé 
Responses to Secularism: Some tendancies in Contemporary Muslim 
Thought, bien documenté et articulé en cinq parties: 1. Secularism 
and the Amorphous Church in Islam. 2. Theocracy and the Location of 
Sovereignty. 3. Tradition or Change... 4. The autonomy of Spheres: 
Temporal and Spiritual.5. Muslim's Understanding of Islam today. Des 
parties, ou du moins des extraits, ont été publiés dans diverses re- 
vues, notamment dans Islamic Studies, la revue de l'Isl. Res. Insti- 
tute, et dans la revue de New-Delhi: Islam and the Modern Age, ainsi 
l'Muslim and Purpose of Secularism'", 5(1974) n° 2, 28-40. Nous aurons 


à revenir sur ce travail en parlant de la sécularisation et nous 


ferons référence au texte polycopié, sauf pour les articles publiés. 
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(227) Sur le GRIC (Groupe de Recherches Islamo-Chrétien) fondé en 1977, 
voir ci-dessus p. 116 n. 56. Le texte "Etat et religion", fruit de 
trois années (1982-1985) de travail sur "La sécularisation! à été 
publié dans Islamochristiana 12 (1986) 49-72), IL comporte trois 
parties: 1. La situation actuelle en pays de tradition chrétienne 
et en pays musulmans. 2. La relecture de nos textes fondateurs:Bible 
et Coran, et l'histoire de nos traditions. 3. Des propositions com- 
munes . 


(228) IL faudrait citer presque tous les auteurs et théoriciens musulmans, 
et en premier lieu ceux de la tendance islamiste, les exceptions 
étant les auteurs partisans de la laïcité dont nous avons fait état 
ci-dessus. Et aussi tous les apologètes de l'islam, religion totale, 
concernant aussi bien cette vie que l'au-delà, le corps que l'âme, 
l'Etat que la religion, et donc supérieure au christianisme, reli- 
gion purement spirituelle et pour l'au-delà. Mais il faudrait sur- 


tout citer tous les Orientalistes et autres auteurs occidentaux 
d'ouvrages sur l'islam, chrétiens ou non. Deux cas suffiront: Roger 
ARNALDEZ: ''La laïcité ne peut guère avoir de sens dans les pays mu- 
sulmans'" (il ne pense à l'évidence qu'aux pays arabo-musulmans, et 
encore...), dans "Tolérance et laïcité en Islam" dans Cahiers d'His- 
toire, Lyon 1959, IV/1, p. 30. Pierre RONDOT: "La notion de religion 
d'Etat est donc, pour l'Islam, naturelle, implicite dans son dogme 
et, à ce titre, fondamentale... L'Islam classique exclut jusqu'à la 
notion même de laïcité", dans "La laïcité en pays musulman'', article 
de l'ouvrage collectif La laïcité'"', Paris, P.U.F. 1960, 585 pp., ici 
p. 118. Et bien sûr les ouvrages de Louis GARDET sur la Communauté 
musulmane. 


(229) Voir notamment Vatican IT, "L'Eglise dans le monde de ce temps" (Gau- 
E ee 
dium et Spes) n° 35 et 74-76. 


(230) On identifie et on confond souvent les notions et les termes de laï- 
cité-laïcisation et sécularisation, les premiers étant de tradition 
française (issue du vocabulaire ecclésiastique), le second étant de 
prédominance anglaise. Il est préférable de les distinguer: la laïci- 
té concerne les institutions, et d'abord l'Etat; la sécularisation 
est un large processus sociologique ‘par lequel des secteurs de la 


société et de la culture sont soustraits à l'autorité des institu- 
tions et des symboles religieux'!' selon la définition classique de 


Peter BERGER, La religion dans la conscience moderne, Paris 1971, 
p. 174. 


(231) Pour un bon résumé sociologique et théorique, avec bibliographie 
essentielle de la sécularisation en général, voir l'article de F.A, 
ISAMBERT "La sécularisation" dans Encyclopaedia Universalis, Paris, 
éd. Encyclop.Univ., €. XV (1985), 
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art. "Religion", 5, La Sécularisation, pp. 36-38. Pour les théolo- 
gies de la sécularisation, l'ouvrage essentiel - et critique - est 
celui de Christian DUQUOC, Ambiguïté des théologies de la séculari- 
sation, Gembloux (Belgique). Duculot, 1972, 152 pp. Pour une vue 
générale: Raymond WINLING, La théologie contemporaine (1945-2980). 
Paris, Centurion 1983, 250-260. 


(232) Par exemple, les réflexions de Md Talbi sur la ‘'désislamisation! 


de certains milieux tunisois dans Islamochristiana 7(1981) 63-66, 
le dossier de Mensuel (cité ci-dessus n. 218), l'article d'Abdel- 
majid MÉZIANE: "La nouvelle cité. musulmane ou les indices de ‘'dés- 
islamisation'"", dans Recherches d'Islamologie (offertes à G.c. 
ANAWATI et L. Gardet}), Louvain, Peeters et Louvain-la-Neuve, Inst. 
Sup. de Philosophie, 1977, 404 pp., ici 237-245, quelques notations, 
assez confuses, de R. Wielandt (art. cité ci-dessus n. 215). Le 
GRIC a étudié pendant trois ans ce phénomène de la sécularisation 


et les défis qu'il porte à la foi (cf. ci-dessus n. 227). Etude en 
partie décevante, surtout à cause d'un refus théorique de certains 
musulmans, comme nous le verrons ci-dessous. Mais quelques textes 
intéressants ont été élaborés et la publication du dossier est en- 
visagée. C'est le cas en particulier des indications d'un sociolo- 
gue tunisien, Ridha Boukraa, qui relève notamment l'inversion radi- 
cale du système d'enseignement: autrefois, dans le système commen- 
çant par l'école coranique (Kuttäb) et s'achevant dans les Grandes 
Mosquées, l'axe de l'enseignement était représenté par les matières 
religieuses, les matières ‘profanes! (sciences exactes, langues 
étrangères...) n'intervenant que tardivement et accessoirement. 
Aujourd'hui, dans tout le monde musulman, le système d'enseignement 
est centré sur ces matières "profanes" et c'est l'enseignement re- 
ligieux qui est marginalisé, On pourrait en dire autant du droit 
(cf. 1e manuel de M. Charfi cité ci-dessus n. 218), de l'économie, 
de la politique, de la philosophie, etc. Un travail encore inédit 
d'un autre membre du GRIC, utilisant ses travaux, Moqdäd MENSIA, 
Al-hadata wa-l-Calmana, 52 pp., comporte une riche bibliographie 


(10 pp. sans compter les 219 notes), dont la moitié en sources 
arabo-musulmanes; c'est là son intérêt. Voir aussi M. Arkoun dans 
M. ARKOUN et L. GARDET, L'Islam, hier, demain. Paris, Buchet-Chastel 
1978, 258 pp., ici 230-240. 


(233) Ou Calmäniyya, qui conviendrait mieux au sécularisme, l'idéologie 
du fait sociologique de la sécularisation. Mais le même mot, voca- 
lisé autrement, devient Cilmäniyya (très fréquent), dont le vrai sens 
est le scientisme, par dérivation deCilm (la science), alors que 
Calmana -Calmäniyya dérivent de Cälam (le monde), comme sécularisa- 
tion de saeculum, (le siècle ou le monde}. De cette fausse vocali- 
sation et de cette fausse dérivation jaillit aussitôt le réflexe 


X. Renaissance et 1slam contemporain 421 


(234) 


(235) 


(236) 


apologétique: l'islam est la religion de la science... donc de la 
sécularisation! Même s'il est vrai que l'autonomie de la raison et 
de la science est un aspect important de la sécularisation. Plus : 
grave encore, en urdu, sécularisation est habituellement traduit 
par la-diniyya (a-religion; athéisme), ce qui fausse et même inter- 
dit le débat entre foi et sécularisation (cf. D. KHALID, op. cit. 
ci-dessus n. 226). Voir aussi R. WIELANDT, ‘Zeitgenüssische!"... 
art. cité ci-dessus n. 215) p. 121; mais le recours au substrat 
syriaque fälmäayà (le laïc dans l'Eglise) me semble hors de propos. 


Nombreuses affirmations dans ce sens de la part d'auteurs musulmans. 
La plus forte me semble celle de Detlev H. KHALID, op. cit. note 
précédente, ‘Secularism and the amorphous Church of Islam" 7-42, 

avec nombreuses références, dont M. Iqbal qui parle de ‘'mollaism'". 

On peut ajouter H. BOULARES, op. cit, n. 219, ch. VI, ‘Les ulama 
du pouvoir et le pouvoir des ulama', pp. 115-131. 


C'est, en gros, l'analyse de Md IQBAL, The Reconstruction of Reli- 
gious Thought in Islam, London 1934, pp. 154 et ss. Voir aussi D. 
KHALID, op.cit. n. 225, ch. III, ‘Some Tendancies in Contemporary 
Muslim Thought'', pp. 12-14, qui relève ces objections pour les ré- 
futer, comme nous le verrons. 


Les travaux dans ce sens sont encore peu nombreux et peu développés. 
En plus des auteurs cités à propos de la laïcité (n. 217, 218 et 

232), on peut citer précisément sur la sécularisation: Abdelmajid 
CHARFI, ''La sécularisation dans les sociétés arabo-musulanes moder- 
nes'', dans Islamochristiana 8(1982) 57-67, bref et dense, maintes 

fois cité et traduit; Detlev H. KHALID, travail cité ci-dessus 

n. 226, avec des parallèles étonnants avec l'article d'A. Charfi, 

et une conclusion (ch. IV "The autonomy of Spheres: Temporal and 
Spiritual'') qui démarque le document du Concile de Vatican II sur 
l'apostolat des laïcs (Apostolican Actuositatem) pour en faire la 
transposition au rôle du musulman dans une société en voie de sécu- 
larisation. 


. 


Il y a aussi des idées à glaner dans le numéro spécial de 
la revue Âfaq de Beyrouth (revue en arabe islamo-chrétienne), CAn 
al-Calmana, Hazirän (juin) 1978, 147 pp.; le travail de M. MENSIA, 
en arabe aussi, signalé ci-dessus n. 232; voir aussi Bassam TIBI, 
“Islam and Secularization. Religion and the Functional Differentia- 
tion of the Social System'' dans Archiv für Rechts - und Sozialphi- 
losophie 66(1980) n° 2, 207-222. Une thèse, encore inédite à ma 
connaissance et dont je ne peux mesurer l'importance: Mohamed 
MOUAQIT, Spirituel, temporel et processus idéologique de séculari- 
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sation et de laïcisation. Ebauche théorique d'une analyse synthéti- 


que et comparative (Etude sur l'Islam et la pensée musulmane). Thèse 
soutenue à Paris II en juillet 1984. 


Sur la vie de foi face à la sécularisation, en plus des auteurs 
déjà cités comme M. Talbi, A. Charfi... ou dont nous parlerons, comme 
Mad Kämil Husayn, on peut signaler la session organisée par le S.R.I. 
(cf. ci-dessus n. 190 à la fin) en juillet 1983 à l'Arbresle sous 
le titre: ‘Chrétiens et musulmans, vivre sa foi dans un monde plu- 
raliste et sécularisé'', avec des communications d'Ali Merad, Abdel- 
majid Charfi, Ahmed Moatassine,...), publiée en offset par le SRI 
en avril 1985, 49 pp. Pour l'Egypte, la charica, qui était une des 
sources de la législation, en est devenue "la source principale! 
lors de la révision de la Constitution en 1980. 

Voir aussi l'étude nuancée de Mohamed CHARFI, Introduction à 1'étu- 
de du droit... op. cit. ci-dessus n. 218, pp. 83-94, avec exemples 
et références. Un juriste marocain, le Dr Omar AZZIMAN, a présenté 


au GRIC en 1983 un rapport sur l'La sécularisation et le droit". Sur 
la permanence du droit des puissances coloniales après les indépen- 
dances, voir, en plus du manuel de M. Charfi, l'étude de Md Allal 
SINACEUR (philosophe marocain, directeur de la section de philoso- 
phie à L'UNESCO), "Tradition islamique et droits de l'homme!'', off- 
set Paris 1985, 215 pp., ici 20-21, et les pages nuancées de Maurice 
BORRMANS ; Statut personnel et famille au Maghreb de 1940 à nos jours. 
Paris-La Haye, Mouton 1977, 708 pp., ici 596-599. Voir Annexe n° 68 


Mais pas en rupture avec l'islam. Toutes ces dispositions novatri- 
ces sont justifiées par le Coran réinterprété... et avalisées par 
le Grand Mufti. Ainsi, l'interdiction de la polygamie est justifiée 
par la mise en rapport de deux versets du Coran, 4,38 qui permet de 
prendre jusqu'à quatre épouses "à condition d'être équitable..." 
et 4, 129: "Vous ne pourrez être équitables entre vos femmes, même 
si vous le désirez!''. Pour toutes ces questions de statut personnel, 
l'ouvrage de référence est celui de M. Borrmans, cité à la note 
précédente et qui déborde largement le Maghreb, voir notamment, sur 
les antécédents du débat polygamie/monogamie, pp: 56-57, avec la 
différence entre Md‘Abduh et R. Rida. 


On joue sur l'équivoque entre la version française (''Pas d'autre 
empêchement au mariage que ceux qui sont énumérés par la "loi": 
suivent les empêchements classiques de parenté, d'indignité... etc), 
qui permet à la Tunisie de signer et ratifier la Déclaration Univer- 
selle de l1'O.N.U. (1948), art. 16 et la Convention... sur la maria- 
ge (1962), et sur le texte arabe ("Pas d'autre... que ceux prévus 
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par la charica musulmane", qui interdit ce genre de mariage. Cf. 
M. BORRMANS, Statut personnel... 363-366. Depuis la rédaction de cet 
ouvrage, un décret du Premier Ministre, M. Hédi Nouira, a interdit 
en 1976, ce genre de mariage. En pratique, on demande au futur con- 
joint non-musulman de faire profession de foi musulmane. 


Sur ce problème, de nouveau, une abondante littérature. Voir notam- 
ment, Etudes Arabes n° 70-71 (1986) ‘Débats autour de l'application 
de la Sarîca'", 240 pp. avec opinions pour ou contre, et une bonne 
bibliographie (pp. 239-240). On remarquera, entre autres, le long 
article d'Edouard S. SABANEGH dans MIDEO 14(1980) 329-383, consituté 
principalement de traductions en français de textes égyptiens con- 
temporains. On peut y ajouter les indications de R. WIELANDT, 'Zeit- 
genôssische..."" art. cit. ci-dessus n. 215, p. 123 (pour l'Egypte); 
CARRE-MICHAUD, Les Frères Musulmans op. cit. ci-dessus n. 191, pp. 


111-112 (pour l'Egypte aussi), p. 209 (pour le Pakistan). 


La plupart de ces auteurs sont présentés avant des passages de leurs 
oeuvres, texte arabe et trad. française, dans le numéro d'Etudes 
Ârabes cité à la note précédente. Nous avons déjà fait mention ci- 
dessus de Md Charfi (n. 218), M.A. Sinaceur (n. 237), Md S. al-Aémäwi 
(n. 217), Fahmi Huwaydi (n. 131), H. Nayfar et sa revue 15/21 (n.188). 
Husayn Ahmad Amin est un juriste égyptien, fils du célèbre Ahmad Amin 
(1878-1954), auteur de plusieurs ouvrages incisifs. dont l'un est 
justement consacré au problème de l'application de la charïca: Hawla 
al-dacwa i13 tatbïiq al-Sarïifa al-islämiyya, Beyrouth, Dar al-Nahda 


al-famaliyya 1985; les mêmes idées se retrouvent dans son ouvrage 
précédent: Dalil al-muslim al hazîn (Guide du musulman en désarroi), 


Le Caire, Dar al-Surüq 1983, 150 pp. Nous parlerons plus loin de 


“Abdalläh al-Nacim et de M.M. Taha. 


La racine 8 © indique le fait de tracer une route (Saric en arabe 
moderne désigne une avenue), et, sur le plan moral et religieux, 
d'indiquer la bonne voie, comme Noé, Abraham, Moïse, Jésus et Muham- 
mad (cf. 42,13; cf. 5,48; 45,18): c'est un des mots du vocabulaire 
de la révélation. 


C'est le cas du talion (qisäs), qui est déjà, comme dans la Bible 
(et la plupart des sociétés anciennes), une limitation à la vengean- 
ce sauvage (un seul oeil pour un oeil, une seule vie pour une vie); 
c'est pourquoi le Coran déclare: Dans le talion, il y a une vie 
(c-à-d: la survie de la société)" 2, 179, et il ajoute qu'abandonner 
son droit au talion expie les fautes 5,45. C'est aussi le cas du 
statut personnel de la femme, sur lequel nous reviendrons. 
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Ce raisonnement apparaît clais euent dans l'article de Abdalläh Ahmad 
al-NACiM ‘'Huquq al-insän FI l-isläm'", publié dans la revue al-Manhäl, 
Djedda (en Arabie Séoudite!), 49e année, vol. 45, Jumädä I et II 
1403/mars-avril 1983, pp. 75-78, repris par Etudes Arabes (cité n. 
240) 199-213. La traduction française avait paru dans Islamochris- 
tiana 9(1983), 243-248: numéro spécial sur les droits de l'homme. 
Il est intéressant de noter que cet auteur se réfère au penseur sou- 
danais Mahmüd Md Tähä, exécuté par le régime Nimeyri à Khartoum le 
18 janvier 1985, au grand scandale de beaucoup, précisément parce 
qu'il refusait l'''application de la charïca'" à la lettre, avec ampu- 
tation du voleur, lapidation de l'adultère, etc. Le titre de son ou- 
vrage le plus connu est d'ailleurs significatif: Al-Risäla al-täniya 


min al-isläm (La deuxième mission de l'islam), Omdurman (Soudan), 
Se éd. s.d. 168 pp. Ce penseur n'a pas encore été étudié commé il 
le mériterait. Pour une première approche, voir Etienne RENAUD, 
"Mahmüd Tähä et la "seconde mission de l'islam", dans Se Comprendre 
n°85/07 (18 juillet 1985), 13 pp. 


Voir ci-dessus n. 237. 


On pourra commencer par deux dossiers importants: celui du numéro 
spécial d'Islamochristiana cité ci-dessus n. 244 (306 pp. +.19 pp. 


en arabe) et les actes de la Ille Rencontre islamo-chrétienne du 
CERES (Tunis-Carthage 24-29 mai 1982) Droits de l'homme, Tunis, CERES 
1985, 296 pp. français + 334 pp. arabe. 


Cf. Claude GEFFRE, L'Eglise catholique et les droits de l'homme 
de l'anathème au ralliement'', dans Droits de l'homme (cité note pré- 
cédente) 149-169, repris dans Le christianisme au risque de l'inter- 
prétation, Paris, Cerf 1983, 281-298. 


Sur le manque d'universalité de cette Déclaration universelle, voir 
Emile POULAT, ‘Le discours sur les droits de l'homme, ses paradoxes 
et ses contraintes", dans Droits de l'homme - CERES (n. 246) 25-38. 


Voir le tableau par pays musulman et par convention, établi par Lucie 
PRUVOST dans Islamochristiana 9 (cf. note 244}, 158-159. Ce qui 
n'empêche nullement la plupart des Etats musulmans d'inscrire les 
droits de 1947 dans leurs Constitutions. Cf. art. ‘'Dustür!" dans E.I. 
2 (1965) 654-694 ici 692-694. 


Mohamed CHARFI, "Islam et droits de l'homme" dans ISCH 9(1983), 13- 
24. Dans cet article, l'auteur s'élève avec vigueur contre les pra- 
tiques de la révolution iranienne de Khomeyni; la plus grave lui 
semblant celle de mettre à mort au nom de l'islam ceux qu'on juge 
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comme hérétiques (les bahaïstes). De même, il récuse l'argumenta- 
tion courante chez les juristes musulmans soi-disant modernes à 
propos de l'inégalité du statut de la femme: certes, elle a moins 
de droits dans certains domaines, mais elle a aussi moins de de- 
voirs (l'entretien du foyer incombe à L'homme): l'un compense l'au- 
tre. M. Charfi répond que la femme doit avoir les mêmes droits 


et les mêmes devoirs que l'homme. 


(251) Al-Räbita al-tünisiyya li-1-difac Can huqüq al-insan, Mawätiq huquq 
al-insän, Tunis, Matb. al-ittihaäd, avril 1986, 47 pp. ici 41-47. 
Ce texte sera repris, avec une traduction en français dans Islamo- 


christiana, Cette Ligue, fondée en 1976, compte actuellement 12.000 
membres. - 
Le texte primitif de l'article 8 affirmait la liberté de contrac- 


ter mariage sans considération de... la religion. A la suite de 
fortes contestations dans la presse tunisienne, les rédacteurs ont 
remplacé cette expression par celle du respect de la conscience 
de chacun. Ce qui veut dire la même chose. 


(252) Voir les références ci-dessus p. 57 n. 7, notamment les articles - 
bilans des historiens Cl. CAHEN et G. VAJDA. 


(253) Voir la Déclaration Universelle des Droits de l'Homme (ONU 1948), 
‘ art. 18: ‘Toute personne a droit à la liberté de pensée, de con- 
sciénce et de religion; ce droit implique la liberté de changer 
de religion ainsi que la liberté de manifester sa religion ou sa 
conviction, seul ou en commun, tant en public qu'en privé, par 
l'enseignement, les pratiques, le culte et l'accomplissement 
des rites'. 


L'article 27 du Pacte relatif aux droits et politiques (ONU 1966) 
défend de priver les minorités raciales, religieuses ou linguis- 
tiques de la pratique de leurs traditions culturelles, de l'exer- 
cice de leurs rites religieux et de leurs langues nationales. 


(254) Et dans la "Déclaration universelle des droits de l'homme en Is- 
lam', promulguée en 1981 au siège de l'UNESCO (Paris) par le Con- 
seil Islamique de l'Europe, art. 10: "Droit des minorités". On a 
donné en Occident beaucoup trop d'importance à ce texte, qui n'est 
que la production d'émigrés (et d'opposants aux régimes en place) 
marqués par la tendance islamiste. Voir le numéro spécial d'Isla- 


mochristiana 9(1983) qui lui est consacré en grande partie. 


(255) Par contre, le "Projet de Constitution Islamique" élaboré par Al- 
Azhar (cf. Magallat Al-Azhar, avril 1979) n'en parle pas, ni non 
plus la Constitution de la République islamique d'Iran de 1979, 
sinon pour reconnaître aux minorités religieuses le droit d'asso- 
ciation. Cf. Bulletin du CEMAM, 15/12/1979. 
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(256) Sur Fahni Huwaydi, ses articles et son ouvrage Muwaätinün lä-dim- 
miyyün (Citoyens et non dimmi-s), voir ci-dessus note 131. Mon 
analyse de ses articles a paru dans les actes de la Ille Rencontre 
islamo-chrétienne Droits de l'homme, Tunis, CERES 1985, pp. 205- 

227, 


(257) En 1984, il y avait en Arabie Séoudite environ 400.000 chrétiens 
(et 50.000 dans les Emirats Unis), venus de l'Inde, des Philippi- 
_nes, etc. Cf. Bulletin du CEMAM du 7 janvier 1984, qui donne des 
précisions sur la vie de ces chrétiens, le service cultuel quasi 
secret qui leur est (mal) assuré... La justification de cette si- 
tuation par certains musulmans apologètes ne manquerait pas de pi- 
quant si elle n'était une grave distorsion des droits de l'homme: 
.de même qu'on n'accepterait pas de cuite musulman dans la Cité du 
Vatican (est-ce bien sûr?), ainsi on ne peut accepter de culte non- 
musulman en Arabie Séoudite, gardienne des Lieux sacrés de l'islam 
et toute entière sacralisée! On oublie que, selon la tradition mu- 
sulmane, le Prophète lui-même, recevant la délégation des chré- 
tiens de Najrän 4cf. ci-dessus p. 42), les a invités à célébrer 
l'Eucharistie dans sa maison de Médine, qui était aussi la premiè- 
re mosquée de l'islam. Sur un plan plus général, voir le numéro 
de Conscience et Liberté (Berne, Pierre LANARES) n° 16(1978/11) 
consacré à l'islam, et Comprendre n° 78/12 (déc. 1978): "Islam et 
liberté religieuse: quelques documents'', 17 pp. 


(258) Convention relative à l'élimination de toutes le formes de discri- 
mination à l'égard des femmes (ONU 1966) et les trois conventions 
sur la nationalité desfemmes mariées, les droits politiques des 
femmes et sur le mariage (consentement, âge minimum, enregistre- 
ment) (ONU 1980). | 


(259) Verset qui invite aussi à frapper la femme indocile . C'est cette 
affirmation coranique de la supériorité de l'homme sur la femme 
qui a amené bien des Etats musulmans à refuser de signer les con- 
ventions de l'ONU sur l'égalité de l'homme et de la femme. 


(260) Cf. Coran 3, 14 etc. Mais l'amour conjugal n'est pas ignoré; ainsi 
le beau verset: "Dieu a placé entre vous (les époux) amour et ten- 
dresse-miséricorde'' 30, 21. 


(261) Le problème est substantiellement le même pour le christianisme, 
face à l'affirmation centrale: "IL n'y a plus ni homme ni femme: 
vous êtes tous un dans le Christ Jésus'"' Gal, 3, 28 (et la place 
des femmes dans l'évangile de Luc), et certains textes de S. Paul, 


dont 1 Tim. 2, 9-15. 
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(263) 


(264) 


(265) 


(266) 


(267) 


Voir l'analyse de l'ouvrage et des réactions qu'il a suscitées 
dans M. BORRMANS, Statut personnel... op.cit. ci-dessus n. 237, 
123-146. 


Idem, 51-72: M. Abduh, Qäsim Amin, les féministes en Egypte et au 
Liban; 382-396: la Tunisie de Bourguiba et le mouvement féministe 
tunisien. Avec nombreuses références aux sources. 


Je pense au beau film des frères Taviani, Kaos (1984), d'après des 
nouvelles de Luigi Pirandello (1867-1935) qui illustre crûment la 
situation de la femme dans la Sicile du début du siècle. 


Dès la Déclaration des droits de l'homme et du citoyen de 1789, le 

pape Pie VI condamne (avec la Constitution civile du clergé) ce 

droit monstrueux'' qui ‘non seulement assure le droit de ne pas 

être inquiété pour ses opinions religieuses, mais qui accorde la 

licence de penser, de dire, d'écrire et même de faire imprimer, 

en matière de religion, tout ce que peut suggérer l'imagination, 
la plus déréglée" (Bref Quod Aliquantum du 10 mars 1791). La ré- 

probation continue du XIXe s. avec Grégoire XVI et Pie IX qui ta- 

xent de ‘délire la liberté de conscience et d'''exécrable" la li- 

berté de la presse (Encycliques Mirari vos (1832) de Grégoire XVI; 

Quanta Cura (1864) et le Syllabus (1864) de Pie IX). Cf. Bernard 

PLONGERON, ‘Devant les déclarations des droits de l'homme au XVIIIe 
siècle: anathème ou dialogue des chrétiens? Etats-Unis et Europe!, 

dans Concilium n° 144(1979/IV) 57-65; Claude GEFFRE, "L'Eglise 

catholique..." art. cit. ci-dessus n. 247. C'est la Déclaration 

sur la liberté religieuse (Dignitatis Humanae) de Vatican II qui 

scelle le complet renversement de cette attitude et depuis, Les 

papes, tout particulièrement Jean-Paul II, et la plupart des Egli- 

ses et des épiscopats sont aux premiers rangs dans le combat pour 

les droits de l'homme. 


Avec un problème qui ne me semble pas clair: on reproche à bien 
des théoriciens musulmans de faire de la charica le critère des 
droits de l'homme, parce que celle-là est d'origine divine, alors 
que ceux-ci sont de pures conventions humaines, liées à une époque 
déterminée, la nôtre. Mais quel est le critère de vérité de ces 
droits de l'homme, qui en fait le critère des traditions religieu- 
ses? Un simple consensus universel (relativement) de l'humanité 
à une époque donnée? 


Au sein d'une société marquée par le ‘communautarisme! et le l'so- 
lidarisme" (H,. Laoust), les révoltes à caractère social ne manquè- 
rent pas, dont les plus célèbres furent celles des esclaves noirs 


428 Histoire de la théologie musulmane 


(Zang) dans le bas-Iräq au Ille/IXe s., et celle des Qarmates 
(Qarämita) ismäcïliens, née aussi à la même époque dans le Sawad 
(bas-Iräq), qui enflamma pendant deux siècles tout le Moyen-Orient; 
ils faillirent ruiner le califat abbasside, prirent La Mekke en 
317/930 et dérobèrent la Pierre Noire et finalement s'incrustèrent 
au Bahrayn où ils fondèrent un Etat basé sur l'ordre et la justice 
sociale qui fit l'admiration de leurs ennemis et qu'on a qualifié 
non sans excès de communisme avant la lettre: Voir art, "Karmatïi" 
(W. MADELUNG) dans E.I.2 IV (1976) 687-692. Voir Annexe n° 57 


(268) La bibliographie sur le socialisme arabo-musulman est dispersée 
‘dans divers ouvrages. On trouvera ces textes principalement dans: 


_ Anouar ABDEL-MALEK, Anthologie... II. Les essais (op.cit. ci- 
dessus note 190). 


— IDEM, La pensée politique arabe. Paris, Seuii 1970, 380 pp. qui 
recoupe et complète le précédent, de 1965. Ces .deux ouvrages 
comportent un choix de textes représentatifs de la pensée de 
chaque auteur, traduits en français, précédés de précieuses no- 
tes biographiques, qui seraient à mettre à jour depuis 1970. 
L'importance des indications de cet auteur sur le courant socia- 
liste et marxiste, notamment en Egypte, vient de ce qu'il l'a 


vécu de l'intérieur. 


- Paul KHOURY, Tradition et modernité: I. Thèmes et tendances. 
Beyrouth 1983, 715 pp. II. Matériaux...Inventaire sélectif... 
Beyrouth 1984, 650 pp. Essentiellement bibliographique, avec 
analyses plus ou moins détaillées. 


— G.C. ANAWATI et M. BORRMANS, Tendances... (op.cit. ci-dessus n. 
3). Nous n'indiquerons pas les références à ces répertoires pour 
chacun des auteurs cités, sauf exceptions. On se reportera aux 
index de ces ouvrages. 


- Une monographie: Sami A. HANNA et George H. GARDNER, Arab socia- 
lism: a Documentary Survey, Leiden, Brill 1969, 340 pp. 


J'ai aussi utilisé avec profit un travail de Hmida NAYFAR ''La pen- 
sée sociale dans les écrits musulmans modernes'', GRIC 1986, 21 pp., 
centré sur la pensée des islamistes. Ce travail devrait paraître 
en article prochainement dans l'IBLA. Beaucoup de documentation 
et d'analyses dans le compte-reñdu d'une session à Rome en 1969 
consacrée au socialisme musulman. l'article "Ishtiräkiyya'" de E.I. 
2 IV (1973) 128-132 est décevant limité aux partis politiques 
pour l'Empire Ottoman et la Turquie (G.S. HARRIS) et à quelques 
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(269) 


(270) 


(271) 


(272) 


(273) 


idées générales pour le monde arabe (P.J. VATIKIOTIS), et avec une 
bibliographie (langue anglaise) élémentaire. 


"Le mal général n'est ni l'ignorance, ni le despotisme. C'est la 
pauvreté qui est à la racine de tous les maux et de tous les mal- 
heurs... Elle prive de la force matérielle. Or, la Loi musulmane 
(Sarïca) a pour fondement le droit des pauvres sur l'argent des 
riches, alors que les gens au pouvoir ont prélevé l'argent des 
pauvres pour le distribuer aux riches'"'' (Umma al-qurä) 


"Les riches sont les lacets du despote. C'est pourquoi, dans les 

nations, l'avilissement est d'autant plus grand que les riches 

sont plus nombreux... Il est très difficile d'accumuler les riches- 
ses sous des gouvernements justes. Cela n'est possible que par le 

biais du profit recherché (par les puissances impérialistes) au 

détriment des nations décadentes ou par le grand commerce qui 

aboutit à une sorte de monopole ou par la colonisation de pays 

éloignés de tout risque" (Taba'if al-istibdäd...) 

Textes cités par H. NAYFAR, ‘La pensée sociale...'", art. cité note 

précédente, pp. 6-7. Vo Annexe n° 58. 


Voir le texte traduit en français de A. ABDEL-MALEK, ‘Pensée... 
230-235. 


Plus arabe que socialiste. Voir le texte de M.SCAFLAQ, "L'unité 
arabe plus haut que le socialisme'', traduit de l'arabe par A. AB- 
DEL-MALEK, Anthologie... 258-261. 


Pour le programme social du Bacth, voir notamment Michel CAFLAQ, 
Fi sabtl al-bact (op. cit. ci-dessus n. 220). Passage repris et 
traduit en français par André FERRÉ dans Etudes Arabes n° 63(1982- 
2) 62-72. 


Sur Saläma Müsa, voir GAL S. III p. 214; Y. DAGIR, Masadir al-di- 


räsät al-carabiyya, Beyrouth, Univ. 1972, 552-558; A. ABDEL-MALEK, 
Anthologie... 223-228; Pensée... 240-245, avec la traduction d'un 


texte: "Le credo d'un socialiste"; ANAWATI-BORRMANS, Tendances... 

91-92... 

Sur Khälid Md. Khälid, déjà cité pour la distinction spirituel/tem- 
porel (ci-dessus p. 334 et n. 218), Paul KHOURY, Tradition... II, 

289-292; A. ABDEL-MALEK, Anthologie... 325-330; Pensée...172-175; 

ANAWATI-BORRMANS, Tendances... 106-109; et surtout Marc CHARTIER, 

Khâlid Muhammad Khâlid, héraut de la liberté perdue", dans IBLA 

n°131 (1973-I) 1-24. 
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(274) 


(275) 


(276) 


(277) 


(278) 


(279) 


Création du Comité National de Planification (mars 1955, réformé 
en janvier 1957), l'égyptianisation des banques, des compagnies 
d'assurances, des représentations commerciales (janvier 1957), la 
nationalisation de la Banque Misr et de la National Bank of Egypt 
(fév. 1960), de la presse et du syndicat unique (Union Nationale 
Egyptienne) (mai 60), celle du commerce du coton, des transports 
maritimes et de toutés les banques et les compagnies d'assurances, 
ainsi que de 288 sociétés privées ou semi-publiques, une nouvelle 
limitation de la propriété agricole à 100 feddans (42 hectares) 
(juin-juillet 61); la mise sous séquestre des biens de 600 ‘'capita- 
listes réactionnaires'"',,. et la création du Conseil Supérieur des 
organismes publics et finalement de 38 organismes publics enserrant 
toute l'économie et dont les membres des conseils d'administration 
sont nommés par l'Etat, etc... De nombreuses autres précisions dans 


la communication d'Édouard SABANEGH à la réunion de Rome 1969, 
citée ci-dessus n. 268. 


Extrait de la Charte dans A. ABDEL-MALEK, Anthologie... 162-171; 
analyse dans P. KHOURY, Tradition... I, 530-5383; II 20-21; ANAWATI- 
BORRMANS, Tendances... 111-118. 


Habituellement, cet adjectif désigne le marxisme léniniste. Dans 
les textes parlant du socialisme arabe (le Bath par exemple) ou 
du socialisme musulman et islamiste, qui refusent l'un et l'autre 
le marxisme, on trouve cet adjectif comme équivalent de ''méthodi- 
que", parfois comme adoption des analyses marxistes séparées de la 
philosophie marxiste, matérialiste et athée. Dans la Charte égyp- 
tienne, l'équivoque est peut-être consciente, en raison du rôle 
joué dans son élaboration par le courant marxiste égyptien. Nasser 
s'en explique dans Ai-Tanzim wa-1 haraka (l'Organisation et le mou- 
vement) de 1983 p. 39-50: le terme désigne un socialisme ‘'égyptien!, 


ni arabe, ni marxiste, ni léniniste.Voir Annexe n° 59. 
ANAWATI-BORRMANS, Tendances... 117-118. 


Le socialisme, au moins en tant que souci des masses, est aussi 
ancien que le mouvement pour l'indépendance, dès le PPA (1937) et 
le MTLD (1946) de Messali Hadj; puis dès la fondation du FLN (1954), 
le Programme de Tripoli (1962), la Charte d'Alger (1964) et la 
Charte Nationale (1976), qui confirmèrent toutes l'option socialis- 
te. 


Al-Tähir al-HADDAD, Al-cummal al-tünisiyyün wa-zuhüur al-haraka al- 
nigabiyya (Les ouvriers tunisiens et l'apparition du mouvement syn- 
dical). Tunis, Matb. al-carab 1346/1927, 192 pp. 2e éd. Tunis, Dar 


al-tünusiyya li-l-naër (M.T.E.) 1966, 217 pp. Hamadi SAMMOUD, "Sou— 
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ci de spécificité chez un intellectuel tunisien: Tahar Haddad", 
dans IBLA 37(1974) 45-68, a retrouvé les textes marxistes dont 
s'est inspiré T. al-Haddäd et qu'il a parfois copié directement, 
Avec une bonne bibliographie sur ce personnage. Pour la bibliogra- 
phie, voir aussi Can Füntän (Jean FONTAINE), Fihris tahiri li-1- 
mu'allafat al-tünusiyya, Tunis, Bayt al-hikma 1986, p. 151. L'étude 
essentielle sur T. al-Haddäd est Ahmad KHÂLID, Al-Tahir al-Haddäd 
wa-l-bi'a al-tünusiyya fi l-Etult al-awwal min al-qarn al-ciériïn. 
Tunis, M.T.E. 1967 (2e éd. 1978) 433 pp.Dans A. ABDEL-MALEK, Pen- 
sée... 235-240, un extrait traduit en français, avec le sous-titre 
"La Tunisie et le socialisme"; rectifier la référence de la note 
1 p. 236: introduction et pp. 21-26 (et non 121-126); Idem (et avec 
la même faute) dans Anthologie... 118-122, 


(280) Voir par exemple l'étude d'Olivier CARRÉ, La légitimation islamique 


des socialismes arabes: analyse conceptuelle des manuels scolaires 


égyptiens, syriens et irakiens. Paris, Fond. Nle des Sc. Pol. 1979, 


417 pp. et Enseignement islamique et idéal socialiste, Beyrouth, 
Libr. Orientale 1974, 333 pp. 


Même un responsable musulman de la qualité du Cheikh Mahmud SALTÜT, 
recteur d'Al-Azhar sous Nasser (cf. ci-dessus n. 182), éprouve le 
besoin de justifier le socialisme par l'islam: "Al-iStirakiyya wa— 
1-isläm" dans le quotidien Al-Cumhüriyya du 22 déc. 1961, trad. fr. 
“Le socialisme et l'Islam" dans Orient n° 20(1961) 163-174. 


(281) (Abd al-Rahman al-SARQAUT, Muhammad rasul al-hurriyya, rédigé en 
1953, publié en 1962 au Caire, CÂlam al-Kutub. L'auteur est d'ail- 
leurs un des meilleurs romanciers contemporains (né en 1920) de la 
veine sociale, notamment par son célèbre roman Al-Ard (La terre), 
Le Caire. Där al-naër al-misriyya 1954, traduit en multiples lan- 
gues... et devenu l'un des meilleurs films égyptiens (de Youssef 
Chahine, 1963). J'ai présenté l'ouvrage de Khälid Mad Khalid, avec 
plusieurs biographies modernes de Muhammad, dans Comprendre, sau- 
mon n° 37(1/11/1960): "La personne de Mahomet d'après quelques con- 
temporains'', 9 pp. Voir aussi pour Muhammad rasül al-hurriyya, l'a- 
nalyse de J. JOMIER dans MIDEO 8(1964-66) 359-400; pour Al-ard cel- 
le de N. BALADI dans MIDEO 2(1955) 307-310 et de J. JOMIER, MIDEO 
7(1962-63) 127-130 avec le compte-rendu d'un entretien avec l'Au- 
teur. On notera que la lutte contre les injustices sociales est es- 


sentielle et première chronologiquement dans le message du Coran 
(cf. ci-dessus pp. 19-20) et que son interprétation comme révolu- 
tion socialiste a été présentée dès 1892 par un des meilleurs spé- 
cialistes orientalistes, l'allemand H. GRIMME (cf. p. 93).De même 
al-SALABT, Mahmud, Iftirakiyyat Muhammad (Le socialisme de Md). 
Le Caire, Makt. al-Qähira al-hadita, 1962, 250 p. Voir Annexe n°60 
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(284) 


(285) 


(286) 


(287) 


(288) 


Voir la Charte de 1l'O.L.P. (juillet 1968) dans Olivier CARRÉ, Le 
mouvement national palestinien. Paris, Gallimard-Julliard, coll. 
"Archives" 1977, 152-154 (extraits) et 184. Voir Annexe n° 55, 


Voir entre autres W.Z.. LAQUEUR, Communism and Nationalism in the 
Middle East, Londres 


Voir la page d'A. ABDEL-MALEK, Pensée... 265, qui semble autobio- 
graphique. Pour les auteurs que nous citons ensuite, voir les in- 
dex des ouvrages indiqués n. 268 et 273, 


Al-cadäla al-ipgtimaciyya fi l-isläm (1949) et Macrakat al-islam wa- 
1-ra'smäliyya (1951). Voir références ci-dessus notes 198 et 206. 


On peut y ajouter Al-saläm al-cälami wa-l-isläm (La paix mondiale 
et l'islam), Le Caire, Makt. Wahba 1951, 183 pp. et "Nahwa muÿta- 
mac islami" (Vers une société islamique), dans Dirasât islämiyya, 
Le Caire, Makt. laÿnat al-Ë$abäb al-muslim, 1953. 


Dès 1949, M. SibäaCci milite pour la réforme agraire et voudrait que 
la Constitution syrienne de 1950 limite la propriété terrienne. 


Ce clivage "ne sert que les adversaires de l'islam, en particulier 
l'impérialisme occidental et le sionisme". Cité par H.' NAYFAR, "La 
pensée sociale...", art. cité ci-dessus n. 268. En plus de son ana- 
lyse, j'ai utilisé celles de P. KHOURY, Tradition... (cité aussi 
n. 268) I, 259 et surtout Bulletin du CEMAM 7/6/1986. 


En plus de son Iqtisädu-nä, on peut citer Al-bank al-13 rabawi fT 


l1-isläm (La banque sans intérêt en islam) et Al-Madrasa al-islämiyya 


(L'Ecole islamique) sur l'échec des expériences socialistes en pays 
musulman. 


En persan: Eslam-shenäsi (Connaissance de l'islam), Tüs et MaShad 
1969. Oeuvres complètes: Shi'e (Chiisme})}, Téhéran, Hoseyniyya Er- 
shäd 1978, 7 volumes. Extraits traduits en français: Histoire et 
destinée. Paris, Sindbad 1982, 140 pp. avec préface de Jacques BER- 
QUE; en anglais: Man and Islam, Houston (Texas), F.I«L.I.N.C. 1981, 
128 pp. Signalons aussi un autre penseur du chiisme moderne et mo- 
dernisant: l'ayatollah Sayyid Mahmud TALEGHANI, Society and Econo- 
mies in Islam, traduit du persan en anglais par R. Campbell, avec 


introduction et notes de Hamid Algar, Berkeley, Mizan Press 1982, 
230 pp. Signalons aussi un penseur chiite irakien, qu'on peut con- 
sidérer comme le précurseur (de peu) de M.B. al-Sadr et d'A. Cha- 
riati: CAlI al-Wardi, né en 1918 en Iraq. Voir A. ABDEL-MALEK, An- 
thologie... 145-148. Voir Annexe n° 61. 
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(289) Analyses tirées du H. NAYFAR, "La pensée sociale...'"', art. cité ci- 
dessus n. 269, du Bulletin du CEMAM (19/12/1985) et d'Histoire et 
| destinée, cité à la note précédente. 


(290) Un bel exemple: le commentaire intégral du Coran par le cheikh 
tunisien de la Zaytuna, Md al-Tähir b; CASür (Tahar Ben Achour) 
(1879-1973), Tafsir al-Qur'aän al-Karim: al-tahrir wa-l-tanwir, 

. Tunis, M.T.E. 1956-1984, 30 tomes en 15 volumes. Voir d'autres 
commentaires de ce genre, plus ou moins complets et volumineux, 
dans J.J.G. JANSEN, The Interpretation of the Koran in Modern 

Egypt, Leiden, Brill 1974, 114 pp. ici p. 13 et p. 17 n. 55. 


| (291) C'est encore mieux quand on peut citer - et on le fait très sou- 
vent -— un "chrétien!" occidental qui est du même avis. Il s'agit 
toujours du (trop) célèbre livre pourtant bien pauvre de Maurice 
BUCAILLE, La Bible, le Coran et la science: les Ecritures Saintes 


examinées à la lumière des connaissances modernes. Paris, Seghers 


1976, 260 pp.; douze rééditions entre 1976 et 1985; nombreuses 
traductions en arabe, éditées à gros tirage dans divers pays ara- 
bes et dans d'autres langues du monde musulman, y compris le Ser- 
be... À la suite d'une étude partielle de a Bible et du Coran, 
qui fera sourire le bibliste et le coraniste, l'auteur, chirurgien 
français ayant travaillé en Arabie Séoudite (mais non converti 
à l'Islam, comme on le dit), conclut que la Bible est contraire 
à la science moderne, alors que le Coran lui est étonnamment con- 
forme et donc ne peut être d'origine humaine. Voir la recension 
critique de Frère Christian-Marie (de CHERGE) dans Comprendre, 
série jaune n° 69 (23/12/1977), 16 pp. Cette "récupération" d'au- 
teurs occidentaux (''chrétiens") favorables à l'islam, traduits 


en arabe et diffusés, est une opération apologétique fréquente, 
surtout depuis le XIXe siècle et la Nahda. Autrefois, c'était Gus- 
tave LE BON (1841-1961), La civilisation des Arabes (Paris 1884); 
maintenant, c'est le Dr. M. Bucaille. 


Pour ne citer que quelques auteurs et quelques exemples de ce 
tafsir ‘'scientifique", un des premiers à exploiter ce filon fut 
le cheikh égyptien Tantawi al-JAWHARI (1862-1940) dans son Commen- 
taire en 26 tomes Al-Cawähir fi tafsir al-Qur'an al-Karim, Le Cai- 
re, M.B. Halabi 1925-1935. Sur cet auteur et son oeuvre, voir J. 
JOMIER, ‘Le Cheikh Tantawi Jawhari (1862-1940) et son commentaire 
du Coran", dans MIDEO 5 (1958) 115-174. Parmi ses très nombreux 
Éémules, voir l'auteur marocain édité au Caire en 1958 et analysé 
par J.J. dans MIDEO 4 (1957) p. 280. Il retrouve dans le Coran 
l'annonce du magnétophone, du cirque, des chiens policiers, etc.; 
Ahmad HANAFI, Al-tafsir al-cilmi li-1-8yat al-Kawniyya fi 1-Qur'än 
(Le commentaire scientifique des versets concernant l'univers dans 
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le Coran), Le Caire, Där al-macarif 1980, 454 pp. Extrait traduit 
en français dans E.A, n°69 (1985-2) 85-93. En Tunisie, une revue, 
Al-macrifa, fut consacrée de 1972 à 1979 , essentiellement à ces 
“découvertes'', qui plus est par un docteur en physique nucléaire, 
Béchir TURKT. ; 

D'autres exemples de ces ‘'prophéties'' coraniques, parmi les plus 
cités: le darwinisme dans Coran 21,30:"Et Nous avons fait (sortir) 
de l'eau toute chose vivante" (en réalité, il s'agit du thème très 
biblique et commun dans les régions désertiques: là où est l'eau, 
1à est la vie); l'atome, la science de l'atome et la bombe atomi- 
que dans Coran 99,7-8: ‘Quiconque aura fait le poids d'un atome 
de bien le verra (au Jour du Jugement)...'': beau verset sur la 
rétribution selon les actes; mais le mot darra (la plus petite 
unité visible) est aujourd'hui employé pour l'atome au sens scien- 


‘tifique, etc. Procédé très fréquent (et pas seulement en islam) 


qui consiste à donner à un mot de l'Ecriture son sens moderne au 
lieu de rechercher son sens dans le contexte coranique et la cul- 
ture de l'époque de la révélation. Ainsi des multiples appels du 
Coran à agir, à oeuvrer (camal) pris au sens de l'agir technique 
alors que le mot indique ce qu'on appelle "les bonnes oeuvres!, 
l'agir religieux... | 

Il reste que le Coran invite sans cesse à "réfléchir" et à com- 
prendre (tadabbara, tafakkara,eaqgala, faqgiha, etc.)... les "si- 
gnes"' (äyät) de Dieu dans l'univers et dans l'homme (voir le tome 
II de ce Traité... ch. I, La foi, les signes de la foi). Ceci se 
prête volontiers à l'émerveillement devant la beauté de la créa- 
tion, macrocosme et microcosme, que la science moderne ne cesse 
de découvrir. C'est le thème d'une longue série d'émissions de 
la télévision égyptienne, reprise sans cesse dans tous les pays 
musulmans: splendides images commentées par un des plus célèbres 
partisans du "tafsir scientifique", le docteur (un médecin) Musta- 
fa MAHMÜD, Al-Qur'än: muhäwala li-fahm casri, Beyrouth 1970, 213 
pp., et nombreuses rééditions, traduction en turc, en urdu, en 
indonésien...; vendu à 45.000 exemplaires dès 1971. Sur cet auteur 


son itinéraire ‘du doute à la foi" et son oeuvre, voir Marc CHAR- 
TIER dans MIDEO 11(1972) 327-241 et Comprendre, saumon n°101 (28/ 
05/1971) 11 pp. Voir aussi J. JOMIER dans MIDEO 11(1972) 255-260. 
Comme on n'arrête pas le progrès, le recours à l'ordinateur (''com- 
puter'"') permet désormais de "prouver!" le miracle coranique: Hashim 
AMEER ALI, ''Numerological Findings in the Qur'än'", dans Islam and 
the Modern Age (New Delhi) 7/4 (nov.1976) 66-74; Abdul Quddus HA- 
SHMI, "The Holy Quran and the Figure 19", dans Isl. Studies 20 
(1981/3) 271-275. 
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(292) Longue analyse de sa position par Amin ai-KHÜLI (1895-1966), dans 
son annexe à l'article "Tafsïr'' (B. CARRA de VAUX) de E.T.1, IV 
(1934) qui signalait le tafsir "scientifique" de TantäwT. La tra- 
duction arabe de l'E.T., publiée au Caire, Da'irat al-mac&rif al- 
islämiyya, V, 357-362, comportait un certain nombre de notes 
Mrectificatives". Celle d'Amin al-Khuli sur "Tafsir!' s'est déve- 
loppée en un véritable traité, qui fut publié à part: Amin al-KHULI, 
Al-tafsir, macälim hayäti-hi, manhägu-hu al-yawm, Le Caire, 1944, 
A7 pages. La partie réfutant le tafsir "scientifique" a été tra- 
duite par J. JOMIER et P. CASPAR, lL'exégèse scientifique du Coran 
d'après le cheikh Amin al-KhülT", dans MIDEO 4(1957) 269-279. La 
référence aux Muwäfaqät d'AI-Sätibi est: Le Caire, Makt. al-Sala- 
fiyya 1341/1922, II, p. 46 ss. Cette exégèse scientifique" an- 
cienne s'inscrit dans le contexte d'une croyance traditionnelle, 


en islam comme dans le monde chrétien: les sciences notamment la 
médecine et l'astronomie, ont été révélées par Dieu aux prophètes 
dès Adam. Cf. GHAZALI, Al-Mungid min al-daläl, éd. F. Jabre, Bey- 
routh 1959, texte arabe pp. 14, 24, 42-43, 53... trad. fr. pp. 
65, 88, 105, 107-108... C'était aussi l'opinion commune en Occi- 
dent jusqu'au XIVe siècle. Cf. V. CONGAR, La foi et la théologie, 
Paris, Desclée 1962, p. 217, notes 1 et 2. 


Md ‘Abduh reprend Chäâtibi et affirme que les prophètes ne sont ni 
des savants ni des scientifiques. Le Coran invite à l'usage intel- 
ligent de la raison pour croire en Dieu par les signes merveilleux 
de la création. Dieu a donné à l'homme la raison pour qu'il déve- 
loppe lui-même les sciences et les techniques qui concourront au 
progrès des connaissances humaines (Risälat al-tawhid, op. cit. 
ci-dessus p. 282 et n. 78; pp. 122-123 (arabe), pp. 83-84 (trad. 
fr.) 


(293) Pour Amin al-Khüuli et MdfAbduh, voir note précédente. De BINT al- 
SATI', Al-Qur'än wa-l-tafsir al-casri, Le Caire, Där al-macarif 


1970, 175 pp.: reprise de ses articles dans le quotidien Al-Ahram 
sous le titre al-imän wa-l-cilm (la foi et la science): j'ai re- 
pris et traduit en français le plus important de ces articles: 
MLa logique de la science entre l'interprétation et la prétention! 
dans E.A. 31(1972/II) 39-52 et Comprendre, série jaune n°61 (21/ 
06/1972). Son ouvrage, comme le suivant, est une réfutation en 
rêgle de celui de M. Mahmüd cité ci-dessus n. 291. Sur la méthode 
d'exégèse de cet auteur, voir l'article bien documenté de Issa 
J. BOULLATA, ‘Modern Qur'an Exegesis: A Study of Bin al-Shäti''s 
Method'"', dans M.W. 64(1974) 103-113. De Md Kämil HUSAYN, Al-dikr 
al-hakim, Le Caire, Makt. al-nahda al-misriyya 1972, 202 pp. et 
son article au titre significatif: "Al-tafsir al-cilmi 1i-1-Qur'an: 
bidta hamaä" dans son recueil Mutanawwicät, Le Caire, Matb. Misr, 
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s.d. t. II, 29-37, traduit en français: l'Le commentaire flscienti- 
fique" du Coran: une innovation absurde, dans MIDEO 16(1983) 293- 
300. De CAtif AHMAD: Naqgd al-fahm al-casrt li l1-Qur'än, Beyrouth, 
Dér al-Talïca, 1972. De même, un autre marxiste célèbre, Sadiq 
Jaläl al-CAZM, Naqd al-fikr al-dini, Beyrouth, Dar al-Talita 1969, 
pp. 35-39; de Mohammed ARKOUN, Lectures du Coran, Paris, Maison- 
neuve et Larose 1982, 175 pp.: reprise d'articles parus dans-di- 
verses revues, notamment ici ch. II, ‘Le problème de l'authentici- 


té divine du Coran", pp. 27-40, reprise de Recherches d'islamolo- 
gie: articles offerts à G.C. Anawati et L. Gardet, Louvin, Peeters 
1977, 21-34. 


Une théologienne tunisienne , Hind ÉALBT (Chelbi}, a rassemblé 
dans un petit ouvrage les opinions pour ou contre ce tafsir ''scien- 
tifique": Al-tafsir al-Cilmi li-1-Qur'än al-Karim bayna 1-nazariy- 
yät wa-l-tatbiq, Tunis, Matb. Tunis-Carthage 1985, 193 pp. Travail 
utile mais incomplet (il manque au moins Bint al-Säti') et légè- 


rement tendancieux, en faveur de ce genre de tafsir. 


Les commentaires classiques expliquent ce verset suivant Le sens 
originel du mot: remplacer quelqu'un, et y voient soit la lignée 
des prophètes qui, d'Adam à Muhammad, se remplacent au cours des 
générations et ‘remplacent! Dieu pour parler aux hommes en son 
nom, soit les générations successives des hommes, qui se rempla- 
cent les unes les autres au cours des temps. Le sens moderne y 
voit le rôle de l'homme qui ‘'remplace'' Dieu dans la mise en valeur 
de la terre. Ce sens n'est pas inconnu du Coran, mais il y est 
représenté par le thème du tashir: Dieu a soumis la terre au ser- 
vice de l'homme. 


Nous avons traduit ce passage dans notre article "Vers une nouvel- 
le interprétation du Coran en pays musulman? Tendances et problè- 
mes de l'exégèse coranique actuelle" dans Studia Missionalia 
(P.U.G. Rome) 20 (1971 115-139, ici 127-128; repris, avec le titre 
arabe, dans E.A, 70-71 (1986) 113-119. Notre article, déjà ancien, 
qui mériterait d'être refait; il étudie plusieurs des auteurs dont 
nous faisons état ci-dessous. 


Titre primitif de sa thèse: Min asrär al-icgàz. Publication: Md 
Ahmad KHALAFALLAH, Al-fann al-qasasi fi 1-Qur'än al-Karim (L'art 
du récit dans le Coran), Le Caire, Makt. al-nahda al-misriyya, 
1950-1951, 386 pp. sur l''affaire Khalafalläh!'', voir J. JOMIER, 
MQuelques positions actuelles de l'exégèse coranique, révélées par 
une polémique récente (1947-1951)", dans MIDEO 1(1954) 39-72. Sur 
M.A. Khalafalläh, Marc CHARTIER, "Muhammad Ahmad Khalaf Alläh et 
l'exégèse coranique", dans IBLA n° 137 (1976/1) 1-31 et Comprendre, 
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saumon n° 127 (28/10/1974) 8 p. Voir aussi l'interview de l'auteur 
par Paolo BRANCA dans Se Comprendre n° 86/03 (28/03/86) 8 pp. et J.J.J. 


JANSEN, The Interpretation... (op.cit. ci-dessus n. 290) 68, et mon 
article "Vers une nouvelle interprétation..." (cité ci-dessus n. 295) 
129-130. 


Notamment sa préface-programme à la réédition de la traduction du Co- 
ran par A. de B. Kazimirski, Paris, Garnier-Flammarion 1970 et rééd., 
pp. 11-36: ‘Comment lire le Coran", repris dans M. ARKOUN, Lectures 
du Coran, Paris, Maisonneuve-Larose 1982, 175 pp., ici 1-26. Voir no- 
tre analyse dans "Vers une nouvelle interprétation..." (cf. n. 296), 
132-134, 


M. Arkoun a tenté lui-même d'appliquer cette méthode à la lecture de 
la Fätiha et de la sourate 18, ainsi qu'à deux problèmes: celui de 
l'icgaz (le miracle du Coran inimitable) et celui du merveilleux dans 
le Coran; cf. Lectures du Coran (note précédente), ch. II, III, IV, 
V,. Nous avions présenté dans notre article "Vers une nouvelle inter- 
prétation..." (cf. n. 296), 122-125, la méthode préconisée par l'égyp- 
tien Hasan Hanafi dans sa thèse en français Les méthodes d'exégèse: 
essai sur la science des fondements de la compréhension (usül al-fiqh). 
Le Caire, Conseil Sup. des Arts, Lettres et Sc, Sociales 1965, 566 
pp. (Voir l'analyse critique de Michel ALLARD, ‘Un essai d'anthropolo- 
gie musulmane" dans Travaux et Jours 32 (juillet-sept. 1969) 83-97, 
repris dans Comprendre, jaune n° 53 (5/11/70) 10 pp. 11 reprend ia 
méthode critique de Bultman pour la Bible, notamment la démythologi- 


sation. Mais si H. Hanafi l'applique largement à la Bible, il n'a ja- 
mais osé l'appliquer au Coran. Très révélatrice à. ce sujet est sa 
participation à une "table ronde! organisée par le Cercle S. Jean-Bap- 
tiste (Paris) en mai 1966 sur les textes du concile de Vatican II con- 
cernant les religions non-chrétiennes. Cf. Bulletin S. Jean-Baptiste 
6 (juin 1966) 389-400, repris dans Comprendre, bleu n° 63(1970) 13 
pp.: "Le christianisme vu par un critique musulman". Par ailleurs son 
évolution et sa pensée sont plutôt déroutantes: parti des Frères Mu- 
sulmans, il s'est livré à l'hyper-critique, puis a tenté de lancer 
une ‘gauche islamique" (Al-Vasär al-islämi) pour finir par préfacer 
(non sans critiques d'ailleurs) la traduction arabe de l'ouvrage es- 
sentiel de l'ayatollah R. Khomeyni, Al-huküma al-islämiyya (Le gouver- 
nement islamique), Le Caire 1979, pp. 3-32, Le même auteur s'est lancé 
aussi dans la littérature appelant à un renouveau de la pensée isla- 
mique: Hasan HANAFI, Fi fikri-na 1-mucasir (Sur notre pensée contempo- 
raine), Beyrouth, Där al-tanwir 1982-83, 2 vol. de 324 et A58 pp. ; 
IDEM, Al-turât wa-l-taÿdid (L'héritage et le renouveau), Tunis, Makt. 
al-Cadid 1983, 218 pp. 
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(299) Md Kämil HUSAYN, Al-dikr al-hakim (Le "rappel" plein de sagesse: dikr 
est synonyme de Qur'än: le Coran qui ‘rappelle! aux hommes les Ecri- 
tures antérieures et à chaque homme ce qui est inscrit dans sa "natu- 
re!"), Le Caire, Makt. al-nahda al-misriyya, 1972, 204 pp. Voir l'ana- 
lyse et les interviews de l'auteur par Jacques JOMIER, ‘Un regard mo- 
derne sur le Coran avec le Dr. Kâmel Hussein!" dans MIDEO 12(1974) 49- 
64, et un extrait de son ouvrage, reproduit et traduit en français, 
dans E.A. n° 69 (1985/2) 133-189, sur l'"inimitabilité" (icpäz) du 
Coran. Nous avons déjà cité cet auteur et les études à son sujet (ci- 
dessus n. 298). Ajoutons les indications concrètes sur la vie et la 
personnalité de l'auteur par Hélène EXPERT-BEZANCON, "Notes biogra- 
phiques sur le docteur Kämil Husayn, médecin et humaniste égyptien 
(1901-1977)", dans ‘IBLA n° 155, 48(1985) 19-43, repris dans Se Com- 
prendre n° 85/06 (juin 1985) 21 pp. 

Voir aussi Marc CHARTIER, "Coran et mentalité moderne. L'apport du 
Dr.Kämil Husayn'', dans Comprendre, saumon n° 121 (16/07/73), 14 pp. 


(300) 'J'insiste et je répète que, pour moi, sans aucun doute, l'essence 


de la foi musulmane consiste à affirmer la transcendance (tanzih) ab- 


solue de Dieu par rapport aux créatures... Je répète que la transcen- 
dance de Dieu est 1e centre de la foi musulmane...", Dikr... pp. 62 
et 86. 


(301) "Pourquoi demander à Räzi le commentaire du Coran". 
Notre coeur est l'interprète de ses versets: 
La raison allume une flamme et le coeur y brûle". : 
M. IQBAL, Message de l'Orient, trad. E. Meyerovitch et M.A. Achéna, 
Paris, Belles-Lettres 1956, p. 53. Le Räzi cité par Iqbäl est Fahr 
al-din al-Räzi (VI/XIle s.), un des plus grands commentateurs du Co- 


ran. 


C'est la voie généralement suivie en Inde et au Pakistan. Pour Parwèz 
(voir ci-dessus pp. 316-317) par exemple, ''Le premier principe d'une 
interprétation intelligible, c'est d'expliquer le Coran par le Coran". 
Pour ces auteurs indo-pakistanais (Abu 1-Kaläm Azäd, M.CtInayatalläh 
Khän al-Mashriqi, Parwèz...), voir J.M.S. BALJON, Modern Muslim Koran 
Interpretations (1880-1960), Leiden, Brill 1961; 135 pp. Voir Annexe n°62 


(302) Sur les nuances importantes qu'il y aurait à apporter à cette dichoto- 
mie du Coran, voir ci-dessus pp. 44 et 64. 
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(303) Dans son intervention au colloque du SRI sur la Sécularisation, cité 
ci-dessus n. 236, p. 49. 


(304) Ali MERAD, ‘Le Christ selon le Coran", dans Comprendre saumon n° 88 
(15/12/1968) 15 pp. Repris dans Rev. de l'Occ. Mus. et de 1a Méditer- 
rannée 5 (1968) 79-94. 


(305) "Presque", car les théologiens mottazilites du Ile/Ville et Ille/IXe 
siècles avaient tenté de reconnaître un aspect humain dans le Coran 
lui-même. Je pense moins ici à la célèbre querelle du Coran créé ou 
incréé (ci-dessus pp. 156-157), qui ne portait pas sur le contenu du 
Coran, mais sur sa rédaction écrite et sa proclamation orale. Mais 
je pense à la doctrine de Mutammar b. CAbbäd (p. 153 ét n. 18) pour 
qui "Dieu en réalité (fI l-haqgiqa) ne parle pas; il fait parler (mu- 


kallim)..." et "le Coran est une créature apparue dans le temps (muh- 
dat)". Voir les référencesci-dessus p. 169 n. 18, et H. DAIBER, Mu 
Cammar ibn CAbbäd... (op. cit. Annexe n°33), 169-172. 


(306) Voir mon étude "Parole de Dieu et langage humain dans le christianisme 
et dans l'islam'', dans Ile Rencontre islamo-chrétienne: Sens et ni- 
veaux de la révélation. Tunis-Carthage 30 avril - 5 mai 1979, éd. Tu- 
nis, CERES 1980, 103-134, repris modifié dans ISCH 6(1980) 33-60. 


(307) Ma CABDUH, Risälat al-tawhïd (éd. et trad. ci-dessus p. 282 et n.78), 
texte arabe pp. 166-170; trad. fr. 112-115. 


(308) On trouvera une étude de ces auteurs dans Rotrand WIELANDT, Offenbar- 
: ung und Geschichte im Denken moderner Muslime (Révélation et histoire 


dans la pensée des musulmans modernes) (cité ci-dessus n. 215). Sous 
un titre attrayant, et après une bonne présentation du problème (pp. 
1-48), l'auteur présente les idées des auteurs que nous avons signa- 
lés et chez lesquels le rapport de la révélation à l'histoire est as- 
sez mince, ou n'est qu'un moyen d'apologétique. Il en ajoute d'autres 
dont l'approche du Coran est non historique (Malek Bennabi, par exem- 
ple). Mais il omet ceux dont nous allons parler. 


(309) Mohammed TALBI, Islam et Dialogue, Tunis, MTE 1972, rééd. 1979, 51 
pp. ici 42-43. On notera la justesse du parallèle entre le Christ et 
le Coran et non pas entre l'Evangile (ou le Nouveau Testament) et le 
Coran, du point de vue de la théologie de la révélation. C'est ce 
qu'exprime parfaitement le même auteur: “Le Coran, Parole de Dieu, 
tient pour le musulman, la place que tientJésus-Christ, Parole de Dieu, 
pour le chrétien". Sur le schéma inversé de la ligne Parole de Dieu- 
transmetteur, voir notre article "Parole de Dieu et langage humain..." 
(cité ci-dessus n. 306), p. 45 de ISCH 6. 


(310) 


(311) 


(312) 


D AR a 


Pour les débuts de l'islam, nous avons cité, n. 305, l'opinion du 

théologien moctazilite MuCammar b. CAbbaäd (m. 215/830). D'autres mot 
tazilites distinguaient entre la Parole de Dieu, éternelle et invisi- 

ble, et son "expression" (<ibära ou hikäya) écrite dans le Coran; cf. 

Ibn SAQIL (m. 513/1119, cf. ci-dessus pp. 214-215), K. al-Radd Cala 

1-A$a ira alcuzzäl..., éd. G. Makdisi, dans BEO 24(1971) 55-96, ici 

p. 93. Les études sur les premières théologies musulmanes de la révé- 

lation tournent toujours autour du dilemme Coran créé/Coran incréé. 

Il serait intéressant d'étudier ces premiers théologiens dans la pro- 

blématique du facteur créé (humain) dans le texte même du Coran, avant 

la systématisation de la reproduction "mécanique" de la Parole de Dieu 

par le Prophète. On peut en avoir un témoignage dans les attaques 

d'al-Khayyät (voir ci-dessus p. 151) contre les Räfida (chiites cari- 
caturés par les sunnites): il les accuse de professer que le texte 
du Coran a été l'objet de changements, d'altérations, d'ajouts, de 
suppressions et de falsifications (buddila, guyyira, zida fi-hi, nu- 
qisa, hurrifa). Kitab al-intisär éd. Nyberg p. 6, 1l. 11-12; p. 107, 

1. 1; éd. Nader, n° 2 p. 14, 11. 15-16 (arabe), p. 6 11. 8-9 (trad. 

franç.); n° 69 p. 80 11. 1-2 (arabe), p. 97 11. 20-21 (tr. fr.). 

Khayyät est un polémiste peu fiable (voir ses calomnies contre Ibn 
al-Réwandi, Annexe n° 18), mais on peut penser que le problème a été 
soulevé. 


Pour la période contemporaine, faut-il prendre au sérieux la foucade 
d'un publiciste algérien polémiquant contre Khomeiny et affirmant que 
“le Coran est certainement incomplet, mutilé, truffé d'apocryphes!? 
cité par M. BORRMANS dans ANAWATI-BORRMANS, Tendances... (cité ci- 
dessus n. 3) p. 246. On peut classer dans le même genre de foucades 
les déclarations fracassantes du chef de la Jamähiriyya Libyenne, le 
colonel Muammar al-Qaddafi (Kadhafi), qui a fait scandale, notamment 
dans ses discours en 1978 aux Culama' de Tripoli: il se débarrasse 
du Hadith, du Fiqh... et ne retient (en partie) que le Coran ‘qui n'a 
pas tout dit". Cf. KADHAFI, Je suis un opposant...; entretiens avec 
Hamid Berrada. Paris, éd.Pierre-Marcel FAVRE/ABC, 1984, 231 pp., ici 
pp. (21) et ss. 


FAZLUR RAHMAN, Islam, 1966, pp. 30 et 33. Sur l'auteur et l'ouvrage, 
voir ci-dessus pp. 317-318 et n. 175. C'est cette affirmation scanda- 
leuse aux yeux de beaucoup qui a amené son auteur à quitter sa fonc- 
tion de directeur de l'Islamic Research Institute de Karachi, puis 


de quitter son pays pour le Canada (Mc. Gill University). 


Sur A.A.A. FYZEE et son ouvrage, voir ci-dessus p. 317. Voir l'analy- 
se de R. WIELANDT, Offenbarung... (op. cit. ci-dessus n. 308) 156-160. 


(313) 


(314) 


(315) 


(316) 
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GRIC (cf. ci-dessus p. 116 n. 56), Les Ecritures qui nous question- 


nent. La Bible et le Coran, Paris, Le Centurion 1987, 160 pp. ici P. 


27. Rappelons que ce texte a été élaboré au cours de cinq ans (1977- 
1982) d'échanges et de discussions et a été avalisé par tous les par- 
ticipants, une cinquantaine, à parité chrétiens et musulmans. Plus 
loin (p. 106), on affirme: "Il n'y a pas de Parole de Dieu ni d'Ecri- 
ture divine à l'état pur, mais une expression de la Parole de Dieu 
à travers des modes de dire et de faire proprement humains". 


Caractéristique en ce sens est la réaction viscérale des cadis du Ile/ 
VIIlIe siècle, auxquels le pouvoir moctazilite voulait imposer de re- 
connaître que le Coran (lu et écrit) est créé. Ils voulaient bien dire 
que le Coran est "fait" (maÿcul) par Dieu, car c'est écrit dans le 
Coran (3,43.126; 8,10 etc.), mais non qu'il est "créé" (mahlüq). Cf. 

A. AMIN, Duhä l-isläm, III (5e éd. 1952, Le Caire, Lagnat al-ta'lif..), 
173-175. 


GRIC. Les Ecritures qui nous questionnent... (cf. n. 313), 124-140. 


Voir ce que nous avons dit sur la notion de Caälim moderne, ci-dessus 
p. 322 et n. 186). 


La critique du Hadith a une longue histoire et s'était déjà attaquée 
à l'authenticité du matn (cf. E.I.2, art. "Djarh wa-tacdil" II, 473- 
474, et "Hadith" III, 24-30. Les deux articles sont de J. ROBSON). 
Elle a été renouvelée par l'école du Réformisme salafi. Et d'abord 
par son fondateur, Md ‘Abduh, pour qui ‘seule, une petite partie du 
Hadith est authentique": ce sont les hadiths dont l'isnäd est mutawä- 
tir (sûür)et dont le texte (matn) est conforme au Coran et... à la rai- 
son (Risäalat al-tawhid, op. cit. ci-dessus p. 282 et n. 78, pp. 201- 
202 (arabe), p. 137 (trad. fr.). Son disciple Rachid Ridä sera beau- 
coup plus large, mais deux autres de ses disciples seront plus radi- 
caux: l'seul, le Coran est source de la foi": Md Tawfïq SIDQI (1881- 
1920), "Al-isläm huwa 1-Qur'än wahda-hu'"' (L'islam, c'est le Coran 
seul), article dans la revue Al-Manar 9(1324/1906-7) 515-524, et Mah- 
müd ABÜ RAYYA (1889-1970) cf. ci-dessus p. 285 et n. 89. C'est aussi 
la position des penseurs musulmans indo-pakistanais comme Ahmad Khän 
(ci-dessus p.309), ChiraghA11 (p. 312), Parwèz (pp. 316-317) et Fazlur 
Rahmän (Islam, op. cit. n. 175, pp. 43-67: ne retenir que "l'esprit" 
du Hadith). 


Pour cette critique du Hadith, spécialement dans l'Egypte contemporai- 
ne, voir l'ouvrage bien informé de G.H.A. JUYNBOLL, The Authenticity 
of the Tradition Literature. Discussions in Modern Egypt, Leiden, 
Bri11 1969, 171 pp. 
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(317) TÂHA Husayn, Fi 1-Sicr al-Pähill, Le Caire, Dar al-Kutub 1926, 183 
pp. Ouvrage issu de cours à l'Université du Caire, influencés par 
les idées de Margoliouth. Il considérait, entre autres, les récits 
coraniques sur Abraham et Ismaël comme des mythes. Devant le tollé 
suscité par ce livre, il est retiré du commèrce et réédité, amendé, 
soug.le titre F1 l1-adab al-Bähilt, Le Caire, Makt. al-iCtimad 1927, 
375 pp., rééd. Där al-maf8rif 1958 et rééd. Déclaré apostat par Al- 
Azher et R- Ridä, il reçut le soutien du recteur de l'université, 
LutfT al-Sayyid, et put garder sa chaire à l'université.Sur T. Husayn, 
voir les références ci-dessus n. 8. Pour une évaluation des thèses 
de T. Husayn, voir Régis BLACHÈRE, Histoire de la littérature arabe, 
des origines à la fin du XVe siècle de J.C., Paris, À. Maisonneuve, 
fasc. 1(1952) 171-174. | 


(318) L'oeuvre abondante de M. Arkoun est dispersée en articles dans diffé- 


rentes revues. Les principaux sont rassemblés en trois volumes. Nous 
en avons déjà cité le deuxième: Lectures du Coran (1982) (cf. ci-des- 
sus n. 297), Le premier est Essais sur la pensée islamique, ‘Paris, 
JP Maisonneuve et Larose, 1973, 350 pp., et le troisième: Pour une 
critique de la pensée islamique, Paris, ibid. 1984, 378 pp. Un quatriè- 
me est sous presse: L'islam: éthique et politique et un cinquiéme 
en préparation: Penser l'islam aujourd'hui. On peut y ajouter Md AR- 
KOUN et L. GARDET, L'Islam, hier-demain, Paris, Buchet/Chastel 1978, 
258 pp.; le petit ‘Que sais-je?!" sur la pensée arabe (cité ci-dessus 
n. 190); le livre-interview M. ARKOUN-M. BORRMANS-M. AROSIO, L'Islam 
religion et société, Paris, Cerf 1982, 167 pp. (titre de l'original 
italien: Islam, religione e società, Torino, ed. RAI 1980, 157 pp.) 
qui a le mérite d'exposer clairement en langage plus direct la pensée 
de l'auteur sur des points essentiels.Et, tout récemment, un article 
programmatique pour l'étude du monde musulman contemporain: !"Emergen- 
ces et problèmes dans le monde musulman contemporain (1960-1985)" dans 
ISCH 12(1986) 135-161. Voir Amnexe n°. 63. 


V 
(319) En particulier, la conclusion de sa thèse:Abd al-Maÿïd al-SARFI (né 
en 1942), Al-fikr ai-islämi fI l-radd Calä 1-nasaraä ilà nihäyat al- 
garn al räbit /al-cäËir (La pensée musulmane dans la réfutation des 


chrétiens, jusqu'à la fin du IVe/Xxe siècle). Tunis, Fac. des Lettres 

et Sciences humaines, 6e série, vol. 29; MTE. Tunis et Fond. Nle du 

Livre, Alger, 1986, 579 pp. Relevons dans cet ouvrage, en plus de sa 

conclusion (pp. 515-528), son long chapitre préliminaire (pp. 21-109), 

qui n'est autre que l'exposé, aussi objectif que possible, de la nais- 

sance du christianisme, la personnalité et le message de Jésus et le 

développement des dogmes chrétiens, du Ier au VIle siècle, avant l'ap- 

parition de l'islam. C'est le premier exposé de ce genre, à ma connais- 
sance, de la part d'un musulman. 


Voir aussi la conclusion radicale de son étude "Al-masïhiyya fT tafsir 
al-Tabarï" (Le christianisme dans le Commentaire coranique de Tabari) 
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dans la RTSS n° 58/59, 1979, pp. 53-96. Traduction en anglais par Pe- 
nelope Johnstone dans ISCH 6(1980), 105-148; en français par R. Caspar 
dans MIDEO 16(1983) 117-168: quelle valeur éttribuer encore à des po- 
sitions musulmanes qui n'ont de sacré que ce que le temps donne à ce 
qui dure et qui fabriquent une image du christianisme dans laquelle 
les chrétiens ne peuvent se reconnaître? I1 faut reprendre le travail 
à zéro et partir du christianisme réel, Voir aussi la critique de Mah- 
moud AYOUB, ''Muslim views!',..., contre les polémistes musulmans moder- 
nes, depuis Md €Abduh... cité ci-dessus n. 80. 


(320) Un exemple révélateur et non sans humour involontaire, quelle que soit 
la bonne volonté de l'auteur, est la déclaration du cheikh Mustafa 
Kamäl al-Tärzi (directeur des cultes auprès du Premier Ministre tuni- 
sien) au cours de sa conférence d'introduction à la Ile Rencontre is 
lamo-chrétienne du CERES, Tunis-Carthage 30 avril - 5 mai 1979 sur 
"Sens et niveaux de la révélation". S'adressant aux chrétiens à propos 
de l'utilité, voire de la nécessité, de connaître nos révélations res- 
pectives, il leur dit: ‘Vous croyez que Jésus est né miraculeusement 
de la Vierge’Marie? Mais vous n'en avez pas la preuve dans vos évangi- 
les, qui sont oeuvres d'hommes comme Matthieu ou Luc, done faillibles. 
érâce à Dieu, le Coran l'affirme dans la sourate Maryam. Or le Coran 
est la Parole même de Dieu. Donc vous pouvez le croire..." (excursus 
oral, non reproduit dans les Actes de la Rencontre). Par ailleurs, 
cette conférence est un excellent exemple de la conception musulmane 
traditionnelle (en ajoutant les sciences modernes dans le Coran) de 
la révélation, à partir du Coran et de la théologie musulmane. Voir 
les Actes (cités ci-dessus p. 115 et n. 54), 21-47 (arabe), 29-60 
(français). Sur les préventions et les refus du dialogue de la part 
des représentants officiels de l'islam, voir l'exemple significatif 
de la "Lettre ouverte au Pape Paul VI" de Abd al-Wadud ShalabI, direc- 
teur de la Mapallat al-Azhar, reproduite en trad. fr. dans ISCH 4(1978) 
214-220. 


(321) Voir ci-dessus n. 309. Traduit en arabe par al-RaëTd al-Guzzi (Rachid 
Ghozzi) dans ISCH 4(1978) "Al-isläm wa-l-hiwär', pp. 1-26 (pagination 
arabe de droite à gauche). Voir dans le même sens positif, Sad GRAB, 
"Al-isläm wa-l-masthiyya, min al-sidaäm il l-hiwar' (L'islam et le 
christianisme: de l'affrontement au dialogue), dans Waqgic al-isläm 
wa-tahaddiyyat al-casr, Tunis, CERES, 1986, 350 pp. ici 73-88. L'au- 
teur, comme Abdelmajid Charfi (note précédente) est un des "“islamolo- 


gues!' de la Fac. des Lettres de l'Univ. de Tunis. Sous leur direction, 
spécialement celle du second, un nombre important de thèses et de mé- 
moires d'enseignement supérieur (CAR, DRA) ont été effectués à cette 
faculté. Voir l'article de Jemaa CHEIKHA: ''La polémique religieuse 
dans les études universitaires. Faculté des Lettres, section Arabe! 
dans IBLA n° 158 (49/1986/2) 326-332 (trad. en français de sa communi- 
cation en arabe à la IVe Rencontre islamo-chrétienne du CERES-Tunis 
21-25 avril 1986). L'auteur y présente et analyse brièvement 64 études 
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(322) 


(323) 


(324) 


(325) 


(326) 


faites depuis 15 ans et portant sur la religion en général, l'islam 
et la polémique islamo-chrétienne, en particulier des éditions de tex-" 
tes anciens, Ceci illustre ce que nous avons signalé ci-dessus p. 322 
sur le déplacement du lieu de la recherche religieuse: des Grandes 
Mosquées et des facultés de théologie aux facultés ''profanes!' des.uni- 
versités en pays musulman. Un essai de renouvellement de la théologie 
musulmane classique (Cilm al-Kalam) a été tenté récemment par Cheikh 
Si Hamza BOUBAKEUR (ex-recteur de la Grande Mosquée de Paris), Traité 
moderne de théologie islamique. Paris, G.P. Maisonneuve et Larose, 


1985, 485 pp. Nous en parlerons plus longuement, ainsi que de plusieurs 
autres auteurs de cette ligne dans notre tome II. 


Voir sur son oeuvre abondante les analyses détaillées de Paul KHOURY, 
Tradition et modernité, (op. cit. ci-dessus n. 190) I, 575-581; II, 
645-649, 


On ignore, ou on feint d'ignorer, dans le monde des marxistes 
musulmans et dans le monde musulman en général, la virulence de la 
critique marxiste envers les religions et envers l'islam en particu- 
lier, ‘opium du peuple!" par excellence, telle qu'elle s'exprime dans 
l'article "Islam'' de la Grande Encyclopédie soviétique, 2e éd., Moscou 
1953, tome 18, pp. 516-519. Analyse dans Comprendre, blanc, n° 8 (5 
févr. 1957) 9 pp. Nous avons signalé plus haut, p. 350, la coloration 
"musulmane" que les auteurs marxistes en pays musulman donnent à leur 
doctrine. Mais en général ils n'en sont pas dupes eux-mêmes et la lo- 
gique de leur pensée les conduit explicitement, en privé, à l'athéisme. 


Idem dans P. KHOURY, I, 116-117; 627-632; II, 86-90. Voir aussi Michel 
LELONG l'Pensée religieuse et culture moderne chez Sädiq Jaläl al-CAzm' 
dans Comprendre, blanc n° 85(16/10/1972) 12 pp. 


Voir sur l'affaire, avec un extrait significatif de l'article, traduit 
en français, CARRE-MICHAUD, Les Frères Musulmans... (op.cit. ci-dessus 
n. 191) pp. 182-133. 


Sur, Yusuf Karam,voir MIDEO 5(1968) 459-481; ABDEL-MALEK, Anthologie... 
298-302. Sur CUtmän Amin: MIDEO 14(1980) 398-404; ABDEL-MALEK, Antho- 
logie... 319-325, Sur Yüsuf Muräd: MIDEO 9(1967) 332-333; ABDEL-MALEK, 
Anthologie... 312-318. Sur Jamil SALIBA, ABDEL-MALEK, Anthologie... 
378-383. Sur Ihsän Abbas, ibid. 330-385. Sur Malek Bennabi, ibid. 
196-199 et la notice dans le Dictionnaire des philosophes (dir. D. 
Huisman), Paris, PUF 1984, €. I, 264-265 (Rabia Mimoune). Sur Zaki 
Nagïb Mahmüd, voir l'analyse de ses ouvrages dans P,. KHOURY, Tradition 


et modernité (cité ci-dessus n. 268) I (bibliographie) et II, 340-344. 
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Une étude remarquable de trois de ces philosophes modernes égyptiens, 
basée sur leurs textes et sur des contacts personnels: Mare CHARTIER, 
"La rencontre Orient-Occident dans la pensée de trois philosophes é- 
gyptiens contemporains:Hasan Hanafi, Fu'ad Zakariyya, Zaki Nagib Mah- 
müd'"', dans Oriente Moderne 53(1973) 605-642. Voir Annexe n° 64. 


Mohamed Aziz LAHBABT, De l'être à la personne, Paris, PUF 1954, 363 
pp.; Le personnalisme musulman, Paris, PUF 1964 et rééd. 124 pp. Sur 
CAbd al-Rahmän BADAWI, ABDEL-MALEK, Anthologie... 325-330; ANAWATI-BORR- 
MANS, Tendances... (cité ci-dessus n. 268) 126-129; ajouter A.R. BADA- 
WI, Les points de rencontre de la mystique musulmane et de l'existen- 
tialisme", dans S.I. 27(1967) 55-76. 


Sur Abdallah Laroui, voir Paul KHOURY, Tradition... II, 70-71, surtout 
A. LAROUÛT, L'idéologie arabe contemporaine, Paris, Maspéro 1967 et 
rééd. 1982, 238 pp.; IDEM, La crise des intellectuels arabes : tradi- 
tionnalisme ou historicisme? Paris, Maspéro 1974, 211 pp. La plupart 
de ses ouvrages, écrits en français, sont traduits en arabe, comme 
nous l'avons signalé à propos de la notion d'Etat (ci-dessus n. 221). 


Md Kämil Husayn, Al-wadi l-mugaddas, Le Caire, Där al-macarif 1958 
(et rééd.) 206 pp. Trad. anglaise par Kenneth CRAGG, The Hallowed Val- 
ley, a muslim theology of Religion, Le Caire, Amer. Univ. Press 1977, 
112 pp. La traduction en français par Youakim Moubarac, achevée depuis 
10 ans, n'a pas trouvé d'éditeur. Quelques passages (importants) tra- 
duits par J. JOMIER dans ISCH 3(1977) 53-63, avec présentation de 
l'auteur, ainsi que dans MIDEO 11(1972) 260-265; Sur l'auteur, voir 
ci-dessus notes 293 et 299, avec les études à son sujet. Nous avons 
signalé (ci-dessus p. 356 et n. 293 et 299 la valeur spirituelle de 
son Commentaire du Coran: AL-dikr al-hakïim. Rappelons que son oeuvre 
la plus connue, Qarya zälima (La cité inique), Le Caire, Makt. al-nah- 
da al-misriyya 1954 et rééd. 234 pp. lui a valu le prix de la Républi- 
que égyptienne en 1955. Cet ouvrage a été traduit en de nombreuses 
langues: en anglais par K. Cragg, City of Wrong, Amsterdam, Djambatan 
1959; en français par Roger Arnaldez, Kamel Hussein, La Cité inique: 
récit philosophique. Paris, Sindbad et UNESCO 1973, 155 pp. (ajouter 
les deux chapitres élagués par l'éditeur et publiés dans ISCH 3(1977) 
177-195); en espagnol par J.M. Forneas, La Ciudad inicua, Madrid 1963, 
etc... Longue analyse par G.C. ANAWATI ‘Jésus et ses juges d'après 
la Cité Inique du Dr Kämel Hossein" dans MIDEO 2(1955) 71-134. Cet 
ouvrage, aussi remarquable dans sa forme littéraire que dans sa pro- 


fondeur, prend pour thème le procès de Jésus lors de sa "Passion" (la 
Croix est en arrière-plan sans être jamais évoquée): Jésus est le sym- 
bole du juste persécuté et condamné par Les injustes lors du "plus 
grand crime de l'histoire!',. 
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Nous ne citons le Wadi mugaddas que comme le symbole d'une réflexion 
en profondeur sur le sens de la religion, nourrie d'une réelle vie 
spirituelle, qui fleurit dans le monde musulman contemporain, mais 
s'exprime rarement. Nous avons signalé l'oeuvre du penseur soudanais 
Md Mahmüd Tahä (ci-dessus n. 244), qui se situe nettement dans la l1i- 
gnée des mystiques musulmans. Cette ‘mystique est toujours vivante 
et elle fait l'objet d'un autre de nos ouvrages, le Cours de Mystique 
musulmane, Rome IPEA/PISAI, 1968 et rééd., ronéot. 148 pp. in octavo. 
Signalons seulement ici un mouvement de ‘“revival! islamique, né en 
Inde mais répandu dans le monde musulman, notamment auprès des mi- 
grants en Europe: le Tablig islämi (en urdu: Tabligi Jamatat), fondé 
dans les années 1920 près de Delhi par Mawlänä Md Ilyäs (1885-1944) 
dans la lignée de Chäh Walï Alläh (voir ci-dessus pp. 296-298). Cette 
association de la "mission musulmane" n'a rien de commun avec les mou- 
vements de la tendance islamiste, comme son nom pourrait le faire 
croire. Elle est essentiellement centrée sur le ressourcement spiri- 
tuel et ouverte sur les autres croyants. Voir à son sujet Christian 
W. TROLL, "Instruction pour l'envoi en mission donnée aux membres: 
Fitaq Tablighi Jam'at", dans Se Comprendre n° 84/02 (mars 1984) 10 
pp. avec bibliographie. On pourrait en dire autant de la confrérie 
des CAlläwiyya'". Voir Annexe n° 65. 


Quant à la vie de prière personnelle, les cas où elle s'exprime sont 
d'autant plus précieux qu'ils sont rares. C'est ce qui fait l'intérêt 
du texte de Md TALBI "Une expérience musulmane de la prière: témoigna- 
ge de Mr Mohamed Talbi", dans Comprendre, bleu n° 80(09/09/1976)10 pp. 


Al-wadi 1-mugaddas, 30-31. Je n'ai pas trouvé de définition du chris- 


tianisme par un musulman plus belle et plus juste que celle-ci: "Si 
tu sens au plus profond de toi que ce qui t'incite au bien est ton 
amour pour Dieu et ton amour pour les hommes que Dieu aime, si tu pen- 
ses que le mal consiste à s'écarter des hommes, car Dieu les aime com- 
me il t'aime et que tu perdras ton amour pour Dieu si tu fais du mal 
à ceux qu'il aime,c'est-à-dire tous les hommes { Alors, tu es disciple 
de Jésus (€ïsawi), quelle que soit la religion que tu professes" (p. 
31 en haut, du texte arabe; la traduction de J. Jomier dans ISCH 3 
(1977) p. 60 est à rectifier). Curieusement, on retrouve cette même 
idée de l'assomption par tout croyant des valeurs des grandes reli- 
gions, chez un des hérauts du 'tafsir scientifique": Mustafä Mahmüd 
(texte repris et traduit en français dans E.A. n° 69(1985/2) 119. IL 
est vrai qu'elle remonte aussi loin qu'Ibn‘ArabI (XIIIe s.), mais dans 
un contexte de soufisme moniste, panthéiste et syncrétiste. Ce qui 
n'est pas du tout le cas du Dr Mad Kaämil Husayn. Même idée aussi chez 
Ahmad Khän (ci-dessus p. 310). 


ANNEXES Addenda et corrigenda 


La rédaction etla composition de la nouvelle édition de ce Traité 
de Théologie Musulmane se sont étendues sur quatre ans. Au cours de 
ce laps de temps, des données nouvelles, ou des oublis, sont apparus. 
Plutôt que de recomposer le texte, nous indiquons ci-dessous les ajouts 
ou les modifications qui ont semblé nécessaires ou utiles. 


1. (p. 8 $ 2) Voir la critique de ces traditions par A.F.L. BEESTON, 
art. "Abraha', dans E.1.2,1 (1960) 105-106, et "Dhu-Nuwas” (M.R. 
AL-ASSOUAD) II, 250-252. 

2}, (p. 56 n.l}) Actes publiés: Iile Rencontre Islamo-Chrétienne: les 
Droits de l'homme. Tunis, ŒCERES, série ‘Etudes Islamiques'" 
n° 9, 1985. 296 pp. français + 334 pp. arabe. Ma communica- 
tion: pp. 205-227. Reprise dans Se Comprendre n° 85/05 (mai 
1985) 16 pp. 


3. (p. 60 $ 2) Les Annali de Leone CAETANI ont été rééditées (pho- 
togr.) en format plus réduit (16 x 24) par l'éd. G. Olms, Hil- 
desheim et New-York, 1972, 10 tomes de 600 à 700 pp. chacun. 


4. (p. 66 $ 1) La tradition musulmane fait état, dans le sens de la 
vocation universelle de l'islam et de la conscience que le Pro- 
phète en avait, des Lettres de Muhammad aux empereurs, aux 
rois et aux autres gouvernants de son temps, notamment des 
lettres à Héraclius, empereur de Constantinople (610-641), à 
Chosroès, empereur de l4 Perse sassanide, résidant à Ctésiphon, 
près de l'actuelle Bagdad, au ‘'Muqgawqis'"' (patriarche? gouver- 
neur au nom de Byzance? ou les deux à la fois?), résidant à 
Alexandrie d'Egypte, etc. Voir par exemple, pour un point de 
vue musulman, Muhammad Hamidullah, Le Prophète de l'Islam, 
Paris, Vrin 1959, 1, 183-278. Le même auteur a rassemblé ces 
lettres en arabe: Al-watä'iq al siyaäsiyya, Le Caire 1956 (2e 
éd.) et les a traduites en français: Documents sur la diploma- 
tie musulmane à l'époque du Prophète et des Khalifes orthodo- 
xes, Paris 1935. 


Plus récemment, al-Akwaf al-Hawäli: al-watä'iq al-siyasiyya 
al-Yamaniyya min qubhayl al-isiäm ilä sanat 332 li-l-higra, 
Bagdad,, Där al-Hurriyyali-l-tibä‘a 1976, 317 pp. 


Pour la critique orientaliste, voir l'article déjà ancien mais 
toujours significatif, de Fr. Buhl "Muhammad", dans E.Tl.1, 
111 (1936) 698-699. Voir aussi A. Charfi dans ISCH 1(1975) p. 
142: opinions pour ou contre l'authenticité. 
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72 $ 1) Cette évolution de la pensée musulmane s'est poursui- 
vie durant les quatre ans de. la composition de ce Traité. Nous 
parlerons, à La fin de ce tome I, pp. 353-360, des tendances 
actuelles de l'exégèse coranique et, plus profondément, de la 
théologie de la révélation. Pour la différence essentielle entre: 
le monothéisme chrétien (un Dieu unique qui s'incarne) et le 
monothéisme musulmane (un Dieu unique et transcendant, qui 
exclut toute incarnation), voir le tome II de ce Traité: chapitre 
sur Dieu. 


77, dernier $) Il semble que, malgré les prescriptions réitérées 
des conciles pour l'enseignement de la langue arabe dans les 
universités catholiques, ces décrets ne furent guère appliqués 
avant l'époque moderne. Cf. JM. Gaudeul, Encounters and 
Clashes, op.cit. (ci-dessous Annexe n°1) I, p. 159. 


78 $ 1) Il serait impardonnable de ne pas mentionner la per- 
sonne et les textes de S. François d'Assise (vers 1182-1226). 
Dès sa conversion, il rêve de partir libérer Jérusalem, d'abord 
dans les rangs d'une nouvelle croisade, puis il comprend, un 
des premiers, que l'arme évangélique est l'amour, le respect, 
le témoignage de foi et le don de soi. Il tente deux fois en 
vain de partir vers les musulmans: en 1212, le vent contraire 
ramène le bateau sur la côte dalmate; en 1213, il part pour 
le Maroc, cherchant plus ou moins le martyre (François y en- 


verra ensuite quelques-uns de ses premiers compagnons, qui 
trouveront le martyre qu'ils cherchaient à Marrakech en 1220 
et à Ceuta en 1227), mais la maladie l'arrête en Espagne. Il 
réussit enfin à rejoindre la cinquième croisade (1217-1221) en 
Egypte, à Damiette en 1219. Accompagné d'un de ses premiers 
compagnons, Frère Illuminé de Rieti, il traverse les lignes des 
croisés et des musulmans et rencontre le sultan ayyoubite al- 
Mälik ai-Kämil, sans doute en septembre 1219, lui annonce 
Jésus-Christ, l'invite à se convertir au christianisme et lui 
aurait proposé de traverser un brasier de feu pour lui prouver 
la vérité du christianisme, reprenant ainsi dans. l'autre sens, 
et inconsciemment, la ‘mubähala ‘(voir ci-dessus p. 42) que le 
Prophète Muhammad aurait proposé aux chrétiens de Nagrän. 
Le sultan, émerveillé mais nullement convaincu, et magnanime, 
le laissa repartir, en lui offrant des cadeaux, que François 
refuse. Sur les faits et leur sens, voir Jean-Marie GAUDEUL, 
Encounters and Clashes (op.cit. ci-dessous, Annexe n°11) I, 
151-157 avec bibliographie essentielle, notamment plusieurs ou- 
vrages de Giulio BASETTI-SANI, à prendre avec sens critique. 
Voir aussi le travail récent de Jean Gwénolé JEUSSET, Dieu est 
courtoisie: François d'Assise, son Ordre et l'Islam, chez l'au- 


teur: 42, rue Surcouf, 35.000 Rennes (France) 1985, 193 pp. 


| 
À 
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11. 
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Plus important peut-être est la remarquable méthode d'ap- 
proche des musulmans que S. François a inséré dans la Premiè- 
re Règle (1221) qu'il rédigea pour son ordre naissant. Très 
en avance sur son temps dominé par l'esprit de la croisade 
par les armes jusqu'à Raymond Lulle (m. en 1315), ces règles 
sont encore d'une actualité étonnante: 


Ceux qui vont chez les Sarrasins et autres infidèles. 


Les frères qui s'en vont ainsi peuvent envisager leur 
rôle spirituel de deux manières: ou bien, ne faire ni procès 
ni disputes, être soumis à toute créature humaine à cause de 
Dieu (1 Pierre, 2,13) et confesser qu'ils sort chrétiens; où 
bien, s'ils voient que c'est la volonté de Dieu, annoncer la 
parole de Dieu afin que les païens croient au Dieu tout-puis- 
sant, Père, Fils et Saint-Esprit, Créateur de toutes choses, 
et en son Fils Rédempteur et Sauveur, qu'il faut être baptisé 
et devenir chrétien; car si quelqu'un ne renaît de l'eau et 
de l'Esprit-Saint, il ne peut entrer au royaume de Dieu (Jean 
3,93 

ÎI1s pourront donc leur parler ainsi qu'aux autres, sur 
ce sujet ou sur d'autres qui sont agréables au Seigneur... 
(ensuite, citations de Mathieu 10,32 et Luc 9,26).“ 


83 $ 3) Le décès de Louis GARDET (17 juillet 1986) a déjà don- 
né lieu à des In memoriam. D'autres suivront sans doute. Si- 
gnalons celui de ISCH 12(1986) 1-26 (témoignages) et celui de 
l'IBLA n° 158(1986/2) 385-386, avec une bibliographie essentiel- 
le. Son dernier ouvrage, en mode de testament spirituel, est 
justement: Regards chrétiens sur l'Islam. Paris, Desclée de 
Brouwer, 1986, 219 pp. 


90 $ 4) Sa dernière oeuvre: W.M. WATT, Islam and Christiani- 


ty Today, Routledge and Kegan, Londres, Boston, Melbourne 


et Henley 1983, 157 pp. 


91 $ 2) Voir son dernier ouvrage: Muhammad and the Christian 
p. 116 n. 58, trad. ital. A.K. CRAGG, Maometto e il cristiano, 
Turin, Soc. Ed. Intern., 1986, 271 pp. 


106 $ 4) Jean-Marie GAUDEUL, Encounters and Clashes: Islam 
and Christianity in History, Rome, PISAI, 1985, 2 tomes 363 
+ 396 pp. Le premier tome est un parcours très clair des prin- 
cipaux auteurs et oeuvres du début de l'islam à nos jours, 
avec des réflexions d'ordre pastoral. Le tome II est la reprise 
de quelques textes déjà publiés ailleurs, avec traduction en 
anglais des textes en arabe. 
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12. 


13. 


14. 


15. 


‘ 16. 


17. 


(p. 


(p. 


(p. 


(p. 


106 n. 2) Un autre chrétien arabe, le monophysite jacobite 
Nonnus de Nisibe (m. en 845), dans son Traité apologétique, 
estime que les musulmans (hanpé: païens) sont les plus proches 
de la foi chrétienne parmi toutes les autres religions. Cf. Louis 
SAKO, ‘Bibliographie du dialogue islamo-chrétien: auteurs chré- 
tiens de langue syriaque" dans ISCH 10(1984) 284-285. Voir aus- 
si le cas assez typique de Paul d'Antioche (XIle s.), melkite, 
moine et peut-être évêque de Saïda (Sud-Liban actuel). Sans 
polémique, il veut montrer aux musulmans que le vrai sens du 
Coran est conforme au christianisme. Le Pseudo-Ghazali (en fait 
sans doute un copte converti à l'islam) reprendra cette méthode 
dans Al-Radd ai-gamil, etc. Voir J.M. GAUDEUL, Encounters 
and Clashes, op.cit. Annexe n° 11, pp. 95-99 et 167-169. 


107 n. 8) Voir en particulier, sur Ricoldo de Montecroce 
et son admiration devant la piété des musulmans, J.M. GAUDEUL 
Encounters and Clashes, op.cit. (annexe n° 11) 1, 147-150 et 
référ. bibliogr. J.M. MERIGOUX, ‘L'ouvrage d'un frère prêcheur 
florentin en Orient à la fin du XIlIle s.: Le “Contra Legem Sar- 
racenorum'' de Riccoldo de Monte Croce", dans Fede e controver- 
sia nell ‘300 e ‘500. Pistoia, Centro delle Reviste della Provin- 


i 8 .; icit 11454, IT . 4. iti 
cia, Romana, 1986, 343 pp.; ici: 1-145.; fntrod. et éd. critique du 


Voir aussi le cas remarquable du théologien d'Oxford, John 
Wyclif (1320-1384), qui reconnaît que les bons musulmans seront 
sauvés et les mauvais chrétiens condamnés. Cf. J.M. GAUDEUL, 
Encounters and Clashes, op.cit. Annexe n° 11, 131-132, avec 
bibliographie. 


107 n. 10) Edition critique de la Cribrati : NICOLAI de CUSA, 
Cribratio Alcorani (Opera Omnia VIII), éd. et commentaire par 
Ludwig HAGEMANN. Hambourg, éd. Meiner 1986, 370 pp. 


108 n. 14) Voir aussi un disciple "séraphique" de L.M.: G. 
BASETTI-SANI, Louis Massignon (1883-1962), Christian Ecumenist. 
Prophet of inter-religious Reconciliation. ed. and trans. by 
Allan Harris Cutler. Chicago. Franciscan Herald Press 1974, 
262 pp. original en italien: Louis Massignon (1883-1962). Firen- 
ze. Alinea. 1985, 287 pp. 


111 n. 32) On trouve cette opinion chez les Byzantins, dès le 
Ier/Vile siècle, chez Théophane le Confesseur (m. vers 817) 
et. au Ille/IXe s. chez le moine Georges HAMARTOLOS. Cf. A. 
Th. KHOURY, Les théologiens byzantins... (op.cit. ci-dessus 
p. 105, n. 1), 106-109 et 180-186. 


111 n. 35) Là aussi, les Byzantins semblent avoir été les 
premiers à faire de l'islam une religion diabolique, p. ex. 


18. 


19. 


20. 


21. 


22. 


23. 


(p. 


(p. 


(p. 
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Nicétas de Byzance (m. en 912) et, en partie le pseudo-Léon 
VI empereur de Byzance (886-912), en fait texte plus tardif. 
Cf. J.M. GAUDEUL, Encounters and Clashes, op.cit. Annexe n. 
11, pp. 64-66 et 73-76 avec référ. biblogr. 


113 n. 44) Etude récente: Sveng TENGSTROM, Die Toledot-formel 
und die literarische Struktur der priesterlichen Erweiterungs- 
geschichte im Pentateuch. Conjectanea Biblica. Old Testament 
Series n° 17. CWK Glaerup. Lund (Suède) 1981, 81 pp. 


114 n. 48) Sur la question du fils d'Abraham prêt à être sa- 

crifié, Isaac ou Ismaël, en plus de l'option de M. TALBI (pour 
Ismaël), et déjà Y. MOUBARAC, Abraham dans le Coran, Paris 
Vrin 1958; 205 pp.; ici 87-90, voir aussi Jean FONTAINE, Le 
nom de l'immolé de Dieu, mémoire de l'IPEA (PISAI}) 1965, 50 
pp. dactyl. et ‘Ibn Haldün chercheur indépendant dans la 
question du dabih Alläh'' dans IBLA 29(1966) 421-432, avec bon- 
ne bibliographie. 


115 n. 54) Ce texte de Cl. GEFFRE a été repris dans le livre 
du GRIC, Ces Ecritures... (op.cité ci-dessus p. 116 n. 58) 114- 


115. 


130, dernier $) Sur l'origine de ce nom qui leur est attribué, 
voir surtout, après C.A. NALLINO, R.S.0. 7(1916-1918), 461-466, 
repris dans Scritti editi e inediti, Il, 176-180, qui estimait 


que c'était parce qu'ils avaient été les premiers à parler du 
q P 


Qadar divin, l'article fortement documenté de J. VAN ESS dans 
E.1.2 (cité ici p. 140 n. 16), pp. 384-385. Ce terme a toujours 
un sens péjoratif. Ce sont leurs adversaires, les Muÿbira, qui 
le leur attribuent; puis, les AëCarites et surtout les Hanbalites 
l'appliqueront aux Moftazilites. Mais le nom leur est resté. 
Eux-mêmes (les premiers ‘'Qadarites"') s'appelaient: ‘les parti- 
sans du libre-arbitre de l'homme. 


136 n. 3) Le travail a été édité: Louis POUZET, Une herméneu- 
tique de la Tradition islamique: le commentaire des arba°în 


1i-Nawawïya de Muhyi al-Din al-NawawT, Introduction, texte 


arabe, traduction, notes et index du vocabulaire. Beyrouth, 
Dar El-Machreq, Coll. ‘"Recherches'', nouvelle série: A. Langue 
arabe et pensée islamique, tome XIII, 1982, 371 pp. français 
+ 62 pp. arabe. 


136 n. 4) Ouvrage résumé en français: J. SCHACHT, Esquisse 
d'une histoire du droit musulman, Paris, Libr. Or. et Amér. 
Max Besson (aujourd'hui: G.P. Maisonneuve et Larose), 1953, 
89 pp. Du même auteur: An Introduction to Islamic Law, Oxford, 


24. 


25. 


26. 


27. 


28. 


29. 


(p. 


(p. 
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Clarendon Press, 1964 et rééd., 304 pp.; trad. fr. Introduction 
au droit musulman, Paris, Maisonneuve et Larose, 1983, 252 
pp. Pour la biographie et la bibliographie de J. Schacht (1902- 
1969), voir S.I. 31 et 32 (1970) pp. VI-XVI. Ces deux numéros 
de S.1; (301 + 307 pp.) sont des Mélanges offerts à sa mémoire. 


136 n. 6) Cette thèse a été éditée: Pierre CUPERLY, Introduc- 


tion à l'étude de l'Ibädisme et de sa théologie. Alger, Office 
des Public. Universitaires 1984, 372 pp. 


137 n. 10) Mais voir les remarques critiques de Daniel GIMA- 
RET, “Sur quelques hypothèses anciennes de W. Montgomery 
Watt”, dans S.I1. 44(1976) 5-23. (Essentiellement, sur les origi- 
nes du qadarisme et sur les doctrines de Burgüt). 


138 $ 5) Si on veut se faire une idée du débat, voir la recen- 
sion du livre de M. COOK par J. VAN ESS dans Der Isiam 60/2 
(1983), 311-313. 


138 $ 7) Voir aussi W. MADELUNG, ‘The Early Murji'a in Khu- 
raäsän and Transoxiana and the Spread of Hanafism'' dans W. 
MADELUNG Religious Schools and Sects in Medieval Islam. London, 
Variorum Reprints 1985, 352 pp.; ici 32-39 repris de Der Isiam 
59 (1982) 32-39. 


142 n. 23) D. GIMARET, ‘Sur quelques hypothèses..." (art. 
cité Annexe 25) 12-23, estime cet article de A.S. TRITTON dans 
E.I1.2 "tout à fait fantaisiste". Selon Bagdädti, Farq..., Burgut 
aurait nié que l'homme soit fafil (agent de son acte). Il au- 
rait, en revanche, repris la thèse du mo‘tazilite NAZZAM (cf. 
ici p. 150): l'homme reçoit de Dieu une ‘'nature'"' qui agit selon 
ses propres lois. (Cela revient à dire - mais sans le dire - 
qu'il est fail!). Sur Diräar, voir aussi J. VAN ESS, Une lecture 
à rebours... (op.cit, Annexe n° 29) 85-99. 


142 n. 24) 

Cet Ibn al-RéwandI a connu un sort étrange dans la tradition mu- 
sulmane, du Ille/iXe s., à nos jours. Pour la tradition sunnite, 
il est le type du mulhid (hérétique) zindïq ( athée) et serait mort 
en 250/864 après avoir été expulsé du cercle des mo ftazilites de 
Bagdad. On ajoutait que son père était un juif converti à l'islam, 
qu'il aurait lui-même collaboré avec les juifs contre l'islam, 
caché l'un de leurs agents et serait mort à Bagdad chez l'un d'eux. 
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Il aurait mis en cause la sagesse du Créateur, l'utilité de la 
prophétie, le miracle coranique (iC#äz), et aurait été condamné 
par les moftazilites après avoir adhéré à l'école. On retrouve 
cette légende diffamatoire dans la longue notice du Fihrist d'Ibn 
al-Nadïm (IVe/Xe s., éd. TaSaddud, Téhéran 1965, 216-217, à tra- 
vers le K. al-intisär de Hayyät, qui n'est qu'une longue réfuta- 
tion du K. Fadthat al-mu‘tazila d'Ibnal-Rewandi, et dans la tra- 
dition sunnite, notamment chez les hérésiographes. De là, cette 
Mlégende noire" (black legend, dit J. Van Ess) est passée chez les 
Orientalistes, y compris H. LAOUST, Schismes... p. 157 et bien 
d'autres, et même l'article “Ibn al-Räwendi'' de E.I. 2, III (1971) 
929-930, pourtant signé de deux excellents chercheurs: Paul KRAUS 
et Georges VAJDA, ce dernier soulevant cependant le problème de 
la véracité des sources. 


Or, depuis une dizaine d'années, la découverte de nouvelles 
sources, comme le K. al-tawbid et le K. al-ta'wilät de MÂTURIDI, 
le Mugni et le Tatbit dalä'il al-nubuwwa de ‘ABD AL-JABBAR, et la 
relecture de textes déjà connus, chi'ites notamment, ont amené à 
reconsidérer le profil historique d'Ibn al-Rëwandi. Abd al-Amir 
AL-A SAM, professeur à l'université de Bagdad, a rassemblé et pu- 
blié tous les textes connus concernant Ibn al-Réwandi, depuis le 
Ille/IXe s., jusqu'au XXe s., aussi bien les sources arabes que 
les études en langues occidentales (P. Kraus, J. Van Ess...), tra- 
duites en arabe, et même des textes en turc et en persan, en trois 
volumes : 


I. Ta'rih Ibn al-Riwandi al-mulhid, Beyrouth, Där al-Afaq al-$a- 


dida 1975, 314 pp. 


II. Ibn al-Riwandi fi 1-maragi al-Carabiyya al-hadita, t. I (sic), 
ibid 1978, 393 pp. et t.Il, ibid. 1979, 405-811 (pagination con- 
tinue pour les 2 tomes). 


Aucune étude sur le personnage et sa doctrine, mais collection 
exhaustive des textes connus à ce jour et le concernant. Base pour 
l'étude scientifique d'Ibn al-Réwandi. C'est ce qu'a fait Josef 
VAN ESS dans deux articles parallèles et très documentés: "Ibn al- 
Rewandi'", première partie d'une étude longue et novatrice: "Une 
lecture à rebours de l'histoire du mu “tazilisme", d'abord confé- 
rences au Collège de France (nov.-déc. 1978), puis publiées en 
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deux gros articles de la R.E.I. 46(1978) II, 163-240 et 47(1979) 
I, 19-69, réunis en un petit volume, sous le même titre, augmenté 
d'index, publié à Paris, Geuthner 1984, 140 pp., ici pp. 2-29, et 
MTbn Ar-Réwandi, or the Making of an Image * d'abord conférences à 
l'Un. Amér. de Beyrouth en 1978, puis article sous ce titre dans 
Al-Abhath (A.U.B. Beyrouth) 26(1973-1977) 5-26. 


On sait ainsi qu'Ibn al-Rewandi, né en Iran d'une famille ori- 
ginaire de Réwand, près d'Ispahan, a reçu sa formation intel- 
lectuelle à Marvarrud, aux frontières orientales de l'Iran, au- 
delà de Hérat et actuellement près de la frontière séparant l'Af- 
ghanistan de L'URSS, sur la pente nord de l'Indukush. Il est in- 
discutablement chi'ite, et même chiite rafidite (extrémiste). Il 
arrive à Bagdad encore jeune et s'agrège au groupe des mo‘tazili- 
tes “"nussak" (ascètes), comme bien des provinciaux de classe mo- 
deste, chi'ites ou de sympathie chi'ite. Ce groupe entre en con- 
flit avec les moftazilites ‘“bourgeois'', proches du calife mo‘tazi- 
lite, pour des raisons sociales et doctrinales, en particulier la 
notion du "meilleur" (aslah):Dieu ne fait que le meilleur; d'où 
les critiques ironiques sur la sagesse de la création des animaux 
nuisibles... Après la volte-face de Mutawakkil (cf. ci-dessus pp. 
157-158)et le désaveu des mo‘ta zilites mais aussi et surtout des 
chi'ites, certains, comme Éahiz, renient leurs sympathies chi'ites 
antérieures; mais les "nussak" y restent fidèles et sont considé- 
rés par les "bourgeois" comme des traîtres. Vers 250/864, Ibn al- 
Réwandi quitte Bagdad et retourne en Iran, où il vit longtemps en- 
core, écrit de nombreux ouvrages (plus de 110, dit-on, dont les 
titres de 50 nous sont conservés) et devient un des meilleurs 
théologiens moftazilites du Khoräsän. Son influence s'étend à tout 
l'Orient et un Mäturïidi, par exemple, le tient en grand estime et 
nous fait connaître sa véritable doctrine. 


C'est son départ subreptice de Bagdad en 250/864 qui a fait 
croire (ou a voulu faire croire) à sa mort et ce sont les moftazi- 
lites ''bourgeois'" de Bagdad, notamment son ennemi féroce Al-Khay- 
yat, et de Basra (Al-Jubba'T et son fils Abü Hächim) qui ont for- 
gé la "black Legend!'' que reprendra ensuite la tradition sunnite. 
Le piquant - ou le scandale - de cette légende est qu'elle attri- 


bue à Ibn al-RéwandI les doctrines mêmes de son adversaire, le cé- 


30. 


31. 
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lèbre sceptique Abu {Isä al-WARRAQ (m. vers 247/861), qu'il 
avait réfutées dans son K. al-Zumurrud. S'il semble vrai 


qu'Ibn al-Réwandi traite des contradictions présentes dans le 


Coran, il n'attaque pas le Coran mais les interprétations qu'en 
faisaient les motazilites iraqiens ; s'il 
doute des miracles prophétiques, c'est pour mieux aifirmer la 
nécessité de la prophétie comme éducatrice de l'humanité dans 
les sciences et les arts (le tibb nabawT de la tradition) etc... 
Ibn al-Rëwandi ne fut donc ni hérétique (mulhid), ni athée 
ou manichéen (zindiq), mais il fut un grand théologien du Ille/ 
IXe s., de l'Iran, mo‘tazilite indépendant, dans la tradition 
murji”ite-hanéfite de l'Est de l'Empire. Voir aussi J. VAN ESS 
"Al-Farabit and Ibn al-Rewandi' dans Hamdard islamicus (Kara- 
chi) III n°4, hiver 1980, 3-15. Le philosophe de race turque, 
originaire du Turkestan (Uzbekistan actuel) et réputé mort à 
Damas en 339/950 à plus de 80 ans, ne semble pas avoir ren- 
contré le théologien, mais il l'a tenu en estime,tout en rédi- 
geant un ouvrage à réfuter sa logique non-aristotélicienne et 
sa conception de la révélation prophétique s'opposant parfois 
à la raison. 


143 n. 28) Louis SAKO, qui a étudié le texte syriaque de la 
“Lettre n° 10 sur la Prédestination'" de Jacques d'Edesse (633- 
708), critique M. COOK et penche pour l'influence de la doctri- 
ne. chrétienne sur le problème musulman du qadar. Cf. sa bi- 
bliographie (citée Annexe n°12), p. 280 et n.7. 


156 avant-dernier $) On ne saurait sous-estimer l'influence 
des facteurs socio-politiques dans la naissance du mo‘tazilisme, 
l'appui qu'il reçoit des premiers califes abbassides et le conflit 
avec le Traditionnisme. Le contexte est celui des querelles nom- 
mées Fu < übiyya (conflit de races et de cultures). Contre la 
prédominance arabe du califat omeyyade, les abbassides s'ap- 
puient sur les persans, même arabisés (a°£am) (et sur les 
fites). C'est un fait que tous les mo‘tazilites sont de race 
iranienne , héritiers d'une brillante culture, rompus aux scien- 
ces grecques, et notamment à la philosophie hellénistique. L'oc- 
casion était trop bonne pour eux de reprendre, avec le mo‘ta- 
zilisme, le dessus sur les arabes. Et la victoire du hanbalisme 
sur le mo‘tazilisme, avec la volte-face de Mutawakkil (ici p. 
157-158), fut autant une revanche des arabes que celle de 
la doctrine hanbalite.On pourrait en dire autant de la divergen- 
ce entre les écoles de fiqh:les Arabes sont Safi‘ites et malékites 
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(et bien sûr hanbalites), les Persans sont hanéfites. Les deux 
phénomènes sont d'ailleurs liés. Dans l'abondante littérature 
sur ce sujet, déjà substantiellement traité par H.S. NYBERG: 
dans son article ‘'Mu‘tazila" de E.I.1, III (1936) 841-844, voir 
une résumé de Claude CAHEN, L'Islam des origines au début 
de l'empire ottoman, Paris, Bordas 1970, 280 pp., ici 53-72. 
Pour le lien profond entre Abbassides (Ma'mun), Mo ‘tazilisme 
et Siisme Zaydite, voir W. MADELUNG, Der Imäam al-Qasim Ibn 


Ibrähim... (op.cit. p. 138). 


164, fin n. 2) Voir aussi l'étude originale de Josef VAN ESS, 
Une lecture à rebours de l'histoire du Mu‘tazilisme, Paris, 
Geuthner, 1984, 139 pp. (reprise de deux gros articles de la 
REI 46/2 (1978) 163-240 et 47/1 19-69. L'auteur part d'Ibn al- 
Réwandi (m. probablement vers 300/912), revient à Nazzam (m. 
221/836), aux deux écoles de Basra et Bagdad, à Al-Asamm et 
à Dirär b. Amr,(tous les deux m. vers 200/815) et termine 
par... les deux ancêtres du mo‘ftazilisme: Wasil b.‘Ata' (m. 
131/748) et Amr b.‘Ubayd (m. 143/760). Bien des idées neuves 
et suggestives seraient à approfondir (cf. Annexe n° 29). 


166, fin n. 11) Un volumineux travail a été consacré à cet 
auteur par Hans DAIBER, Das theologisch-philosophische System 
des Mu‘ammar ibn Abbäd as-Sulami (Gest. 830 n. Chr.). Bey- 
routh, Beiruter Texte und Studien, Band 19, in Kommission bei 
Franz Steiner Verlag. Wiesbaden, 1975, 604 pp. 


167 n. 13) Sur le hal d'Abü Hagim, voir l'article abondant 
de R.M. FRANK, ‘Häal"', dans E.I.2, Supplément, fasc. 5-6 (1982) 
343-348. 


169 n. 17) Sur le K. Mutaë$äbih al-Qur'än, voir M. BERNAND, 
"La méthode d'exégèse coranique de ‘Abd al-Gabbär d'après son 
Muta$äbih'" dans Mél. de l'Univ. S. Joseph (Beyrouth) 50 (1984) 
85-102. Sur le Mugni, voir Marie BERNAND, Le problème de la 
connaissance, d'après le MugnT du cadi ‘Abd al-Jabbär, Alger, 
SNED 1982, 385 pp. 


171 n. 26) Sur la survivance du mo‘tazilisme, George MAKDISI, 


Ibn ‘“Aqïl... (op.cit. p. 248 n. 133) 327-339 et ses gros articles 


(cités p. 232 n. 48), estimait que le dernier acte officiel contre 
le mo‘tazilisme est la rétractation publique d'Ibn ‘Aqti, reniant 
cette doctrine et revenant au hanbalisme en 465/1072 à Bagdad. 
Depuis, le mo‘tazilisme était réduit à un enseignement privé. 
C'est peut-être vrai pour Bagdad et pour l'Iraq. Mais W. MADE- 
LUNG, dans son gros article bien documenté "Thé Spread of Ma- 
turîdism...'"" (cité p. 246 n. 121) a montré que le mo‘tazilisme 
est encore doctrine unique et officielle au Vle/XIle s. au Kha- 
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warizm (N-E du monde musulman, au Sud de la Mer d'Aral) 


et qu'à la même époque le grand cadi de Rayy (= Téhéran) 
est un mo‘tazilite: Abu Nasr Sad b. Md al-Astaräbadi (m. 
550/1055). 


En revanche, les données de G. MAKDISI, Ibn ‘Aqïl... 348-350, 
sur la ‘mihna" des A$‘arites sous Tugrilbeg et Kunduri, dont 
nous faisons état pp. 158 et 184, sont intéressantes, notamment 
sur le rôle joué par le théologien a$‘arite et mystique ‘Abd a1l- 
Karim al-Quéayri (m. 465/1072). 


Sur le mo‘tazilisme au Yémen: A.M. ZAYD, Mu‘tazilat al-Yaman: 
dawlat al-Hädi wa- fikru-ha, San‘a, Markaz al-diräsät wa-l- 
buhüt al-yamani 1980, 196 pp. 


37. (p- 171 n. 30) Sur des conversions de juifs et de chrétiens par 
les mo‘tazilites (grâce à des pots-de-vin?) à Bagdad au Ve/ 
XIle s., voir G. MAKDISI, Ibn ‘Aqtl... (op.cit. p. 248, n.133) 
356-357. 

38. (p. 173 n. 36) Mais des voix s'élèvent encore aujourd'hui contre 


le mo‘tazilisme. Par exemple: Husayn ABÜ LUBABA, Mawdif al- 
mu‘tazila min al-sunna al-nabawiyya wa-mawätin inhiräfi-him 
an-ha. Riyäd, Dar al-Liwa' 1979, 133 pp. Cf. (divers auteurs) 
Al-mu ‘tazila bayna l-fikr wa-l- amal, Tunis, STD 1979,22 ‘pp. 


39. (p. 213 in fine) Sur les maîtres hanbalites à Bagdad au Ve/Xle s., 
voir G. MAKDISI, Ibn ‘Agil... (op.cit. p. 248 n.133), 165-168. 
Mais, à cette époque, le hanéfisme était au pouvoir, grâce aux 
sultans seldjoukides: le grand cadi (Qadi l-qudat) et l'inspec- 
teur principal (naqïb al-nuqabä') étaient hanéfites et le coeur 
du hanéfisme était le tombeau d'Abü Hanïfa (maÿhad Abi Hanïfa). 
La rivalité, avec émeutes parfois sanglantes, sévissait entre 
les trois rites (et les écoles théologiques qui leur étaient liées): 
hanbalisme/hanéfisme-mäturidisme voire motazilisme/shaféisme- 
aë ‘arisme. 


| 40. (p. 226 n. 4) Réédition récente du Tabyïn... d'Ibn ‘Asäkir, par 
“Abd al-Bäqi al-Qudst, Beyrouth, Där al-Kitab al-‘arabT 1984. 


41. (p. 236 n. 67) Edition classique du Tafsir al-Kabïr de F.D. al- 
RAZI: Le Caire, Matb. Misriyya 1362/1933, 30 tomes de À 300 
p. chacun, grand format, en 15 volumes. D'importants travaux 
sont en cours sur ce Tafsir, notamment une étude analytique 
complète par Michel LAGARDE (PISAI), qui a soutenu une thèse 
de doctorat sur: Essai de planification et d'indexation du com- 
mentaire de la 2e sourate du Tafsir de Fahr al-Din al-Räzï, 
Lyon II, 1984, 2 tomes, 239 + 322 pp. polyc. (Grille de lecture 
et surtout index des auteurs cités et identifiés dans cette sourate). 
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238 n. 74) Mais G. MAKDISI, Ibn ‘Aqîl... (op.cit. p. 248 n. 
133), pp. 212-213, n.2, opte fermement pour Ghazzäli, avec de 
bonnes raisons, notamment un manuscrit ancien sur le frère 
de notre théologien: l'orthographe “Gazäll" serait ‘contraire 
au nom reconnu:" (hilaf al-ma%hür). 


248 n. 133) Les gros articles de G. MAKDISI sur l'Islam han- 
balisant dans R.E.1. ont été publiés en un volume,Paris,Geuth- 
ner 1983, 79 pp. 


249 n. 137) Etude approfondie du mouvement Al-takfir wa-1- 
higra par Maurice MARTIN et Rose-Marie ASSAD, ‘'Al-takfir wal-. 
hijrah'"': A Study in Sectarian Protest' dans CEMAM-Reports 5 
(1977) (éd. 1980), 135-156. 


255 n. 173) Nouvelle édition récente du Minhad.., Beyrouth, 
Dar al-Kutub al-‘ilmiyya, s.d. 4 tomes en 2 vol. (272 + 262 
+ 278 + 300 pp.) avec un commentaire en marge. 


256 n. 180) Le Gawab al-sahïh a été traduit en anglais par 


Thomas F. MICHEL, A Muslim Theologian's Response to Christia- 
nity: Ibn Taymiyya's al Jawäb al-sahïh, New-York, Delmar, 
Caravan Books,1984,465 pp. La première partie de l'ouvrage 
(1-135) étudie les polémiques d'Ibn Taymiyya contre divers ad- 
versaires: philosophes, théologiens, soufis, shi‘ites... et chré- 
tiens; La deuxième partie est la traduction du Éawäb, du moins 
ses trois première parties. Car la quatrième se révèle, à l'étu- 
de, n'être qu'un autre ouvrage d'Ibn Taymiyya, sur les preu- 
ves du prophétisme de Muhammad, connu sous le nom, probable- 
ment apocryphe, de Tah#ïl ahl al-Ingil. Cf. A. CHARFI, ‘Bi- 
bliographie..." dans ISCH 4(1978)257-258, n°31.28.1 et 2. 


366 n. 3) Le travail d'A. HOURANI (et celui de G. Antonius 
signalé n. 13) ont été repris récemment par Bassam TIBÏ, Arab 
Nationalism:A critical Enquiry, éd. allemande 1971, trad. en 
anglais par M.F. et P. Slugglet, London et Basingstoke, Mac- 
millan Press, 1981, 286 pp., notamment pour l'Empire ottoman 
et l'Egypte au XIXe et XXe s., et pour Säti‘ al-Husrt (pp. 97- 
132). 


367 n. 5) J'ai eu connaissance tardivement de la thèse de Gil- 
bert DELANOUE, Moralistes et politiques musulmans dans l'Egyp- 


te du XIXe siècle (1798-1882). Présentée à l'Univ. de Paris IV 


le 12 janvier 1977, elle a été reproduite par offset de la dac- 
tylographie par le Service de Reproductions des Thèses de l'U- 
niversité de Lille, 1980, 2 tomes en un volume de 835 pp. C'est 
ce qui explique sans doute que ce travail remarquable ait été 
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52. 


53. 


54. 


(D. 


peu connu, peu diffusé et peu recensé. L'auteur traite abon- 
damment de Tahtäwi pp. 363-451 et aussi d'un autre précurseur 
du réformisme égyptien dont nous n'avons pas parlé: (AIT pacha 
Mubärak (1824-1893) pp. 452-520. 


371 n. 23) Voir l'analyse d'Olivier CARRÉ, "Le mouvement idéo- 
logique Ba‘thiste" dans La Syrie aujourd'hui, éd. A. Raymond. 
Paris, éd. CNRS 1980, pp. 185-224. 


385 n. 95) La thèse annoncée a été soutenue mais non encore 
publiée: Henri COUDRAY, Le christianisme dans le commentaire 
du Manär, Mém. de Maîtrise, Univ. Lyon Il: 1972, 102 pp.ronéo. 


Une autre thèse de large envergure sur les schèmes fondamentaux 
de la pensée de R. Ridä à travers le Tafsir al-Manar est en 
cours depuis plusieurs années (Chr. Van Nispen}). Signalons 
une thèse qui vient de paraître et qui vise audacieusement à 
l'analyse de la pensée de Rachid Ridä à travers l'ensemble 


tres et Sciences hum. et MTE Tunis, Fond. Nile du Livre, Alger, 
1985, 661 pp. (Personnalité de R.R.; pensée et activité politique; 
pensée religieuse; pensée sociale et économique; pensée cultu- 
relle et nombreux index fort utiles). 


389 n.113 $ 5) C'est le cas aussi d'un ancien classique: H.A.R. 
GIBB, Modern Trends in Islam, Chicago Univ. Press 1947 et rééd.; 
trad. fr. Les tendances modernes de l'Islam, Paris, G.P. Mai- 
sonneuve 1949, 186 pp. (pour Ahmad Khän, Amir ‘AIT, Md Iqbäl...) 


389 n. 113 $ 9) Je remercie fraternellement le P. Christian W. 

TROLL, 5.j. du Vidyajyoti Institute de Delhi, qui a bien voulu 
revoir ces pages sur l'Inde et me donner de précieuses indica- 
tions, notamment sur la valeur des études parues récemment 
sur ce sujet. 


390 n. 114) Toujours valable: Aziz AHMAD, ‘Religious and Po- 
litical Ideas of Shaikh Ahmad Sirhindi' dans R.S.0. 36(1961) 
259-270. Et Md FARMAN, "Shaikh Ahmad Sirhindi', dans M.M. 
SHARIF (éd.), A History of Muslim Philosophy and theology, 
Wiesbaden, O. Harrassowitz 1966, t.I11, 873-883, avec bibliogr. 
essentielle; Md Abdul Haq ANSARI, ‘Shaikh Ahmad Sirhindi on 
Wahdat al-wujüd and wahdat al-shuhuüud'", dans Studies in Islam 
(New Delhi)17(1980/4)183-192. 


390 n. 115) Bibliographies sélectives sur WalT Allah dans E.I.2, 
11, 262-263 et dans j.M.S. BALJON, Religion and Thought... 
205-206. Relevons la traduction en anglais de trois oeuvres de 
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Waii Allah: 

- M.D. RAHBAR, ‘Shäh Walt Alläh and Ijtihäd: À translation 
of selected passages from his ‘qd al-Jid fi ahkäm al-ijti- 
häd wa-l-taqlid'"' dans M.W.45(1055) 346-358 

-  Hafeez MALIK, ‘Shah Walt Alläh's Last Testament: al-Maqäla 
al-wadiyya fi 1-nasïha wa-l-wasiyya", dans M.W. 63(1973° 
105-118. 

- Säh Wali Alläh, ‘The Medinian Letter. An Inquiry into wah- 
dat al-wujüd and wahdat al-shuhuüd and their Reconciliation", 
trad. en anglais par S.A. ALI, dans Recherches d'Islamo- 
logie (op.cit. ci-dessus p. 420 n. 232); 1-21. trad. du Fay- 
salat wahdat al-wugüd wa-l-$uhüd, extrait de Kalimät-i 
Fayyibat, Delhi, Mujtabdi Press, s.d., 178-191. Cette lettre 
de Médine fut écrite par W.A. en urdu vers 1730 et diffusée 
sous le nom de Maktüb-i: Madanï. 

On peut ajouter: 

— A. SIDDIQI, ‘Renaissance in the Indo-Pakistan: Shäh Wali 
Alläh Dihlawi'', dans M.M. SHARIF (éd.), À History (op.cit. 
Annexe n° 53),11, 1557-1579. 

- A.J. HALEPOTA, ‘Shäh Walïyulläh and Iqbäl, the Philoso- 
phers of Modern Age'"' dans Isl. Studies 13(1974)22(-233. 

- Md. Abdul Haq ANSARI, ‘Shäh Waliy Allah attempts to revise 
wahdatu I-wujud'', dans Isl. Quaterly, 28(1984/3)150-165. 

# 3 

_ Fr. COSLOVT, “Osservazioni sul ruolo di ‘Säah Waliulläh Dih- 
lawi' e ‘“Saäh Abd al-Aziz' nella "NagËbandiyya" indiana", 
dans Annali di Napoli 39(1979) 73-84. 

_ A. BAUSANI, ‘Note su Shäh Walïulläh di Dehli”', dans 
A.I.U.O.N. n.s. 10(1960) 93-147. 

- J. BERQUE, ‘Un Contemporain islamo-indien de Jean-Jacques 
Rousseau'', ch. V de son livre L'Ilslam au temps du monde, 
Paris, Sindbad 1984, 277 pp., ici: 113-146. 

55. (p. 415 n. 218) L'O.L.P. (Organisation de la Libération de la Pa- 


lestine) a pour projet l'établissement d'un Etat laïc et plura- 
liste, bien que sa Charte ne soit pas explicite sur ce point 
et que les déclarations des leaders de ses diverses composantes 


‘soient assez divergentes. Voir le texte de la Charte en trad. 


anglaise dans l'ouvrage (tendancieux) de Jillian BECKER, The 


56. 


57. 


58. 


59. 


60. 


61. 
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PLO: the Rise and Fall of the Palestine Liberation Organization. 
London, Weidenfeld and Nicholson 1984, 303 pp. Annexe I, 230- 
234; O,. CARRE, L'idéologie palestinienne de résistance: analyse 
de textes 1964-1970. Paris, Fond. nat. des sc. pol. 1972; IDEM 
Le Mouvement National Palestinien, Paris, Gallimard-Julliard, 
coll. ‘‘Archives'' 1977; IDEM, art. ‘Palestiniens'' dans Encyclo- 
paedia Universalis, Paris, éd. Encycl. Univ. 13 (1985) 977-984. 


417 n. 223) Analyse de la Constitution iranienne de déc. 1979 
dans CEMAM-Reports 6(1981): Arab Society 1978-1979, Reflections 
and Realities, 296 pp., ‘Islamic Constitutions' 107-156. La 
Constitution iranienne. a été publiée in extenso en trad. anglai- 
se dans le Middle East Journal vol. 34 n°2 (Spring 1980). Sur 
d'autres Constitutions et sur la théorie de l'islam religion d'E- 
tat, voir le dernier numéro d'Etudes Arabes n°72 (1987/1) 130 
pp. isläm din al-dawla: l'Islam religion de l'Etat, avec notam- 
ment le texte arabe et la trad. française des Constitutions de 
la Jordanie (1952), du Soudan (1973), de l'Egypte (1980) et 
de l'Iran (1979). 


428 n. 267) Une étude synthétique du problème de la justice 
personnelle et sociale dans la civilisation musulmane classique 
et moderne: Majid KHADDURI, The Islamic Conception of Justice. 
John Hopkins Univ. Press. Baltimore and London, 1984, 256 pp.: 
doctrine coranique; justice politique, théologique, philosophique 
éthique, légale, internationale, justice sociale; sens moderne 
de la justice. 


429 n. 269) Référence du premier texte (Umm al-qura): 
A.R. al-KAWÂKIBT, Al-at mäl al-kämila, éd. Md.‘Imära, Le Cai- 
re, al-Hay'a al-misriyya al-‘ämma li-l-ta'lif, 1970, p. 175; 
celle du deuxième texte (Taba'i° al--istibdad), ibid., p.382. 


430 n. 276) Voir ‘Socialisme et communisme dans le doctrine 
du président ‘Abd al-Näser'' dans Orient n°32/33 (1965) 305-307. 
(discours au Parlement, le 12 mars 1965). 

431 n. 281) Sur Sarqäwi, voir Marc CHARTIER, ‘'‘Abd al-Rah- 
man al-Sharqäwi, interprète de la révolte des opprimés'', dans 
IBLA n°132 (1975/1) 1-31. 


432 n. 288) L'oeuvre de Ali Chariati est progressivement édi- 
tée en persan à Téhéran et traduite en diverses langues. Notons 
provisoirement: 


= v du ; 
en arabe: Fädil RASÜL, Häkadä takallama ‘Ali Sariati (Ainsi 


parla Ali Chariati), Beyrouth, Dar al-Kalima 1983; Rasa'il 
(Lettres), Beyrouth, Laënat takrim al-#uhadaä' li-l-tafrif 1977. 
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- en anglais: 


- AIT SHARI ‘ATI, An approach to the Understanding of Islam 
(= Esläm-shenäst), transi. by Venus Kaivantash. Téhéran, 
Shariati Fundation 1979, 37 pp. 


- — IDEM, Art awaiting the Saviour, tr. H. Fardjadi, ibid. 1979, 


62. 


63. 


64. 


65. 


66. 


30 pp. 


— IDEM, Islamic view of man, tr. Â.A. Rasti, 3e éd. Houston, 
Free Islamic Literature, 1979, 9 pp. 


Voir aussi la revue Hérodote n°36 (janv. 1985) et Contestations 
en pays islamiques, Paris, Centre des Htes Et. sur l'Afrique et 
l'Asie modernes, Paris 1984. En arabe: Halil {Ali HAYDAR, Mustaq- 
bal al-haraka al-diniyya. Koweit, Där al-watan 1985. 


(p- 438 n. 301) Pour une vue synthétique: M.L. FITZGERALD, ‘Les 
musulmans indo-pakistanais et l'exégèse coranique moderne" 
dans Comprendre, saumon n° 91(5/6/1969) 9 pp. 


(p. 442 n. 318) Dernier ouvrage de M. ARKOUN: L'Islam, morale 
et politique, Paris, Desclée de Brouwer; 1986 (déc.), 289 
PP: 


(p. 445 fin n. 326). Et aussi, bien qu'un peu anciens, les arti- 


cles de M.A. LAHBABI: ‘La pensée philosophique dans le : 


monde arabe contemporain ‘, dans Confluent mai 1961, 268- 
276; "Y a-t-il une pensée philosophique arabe contemporai- 
ne?"”, ibid., juin-juillet 1961, 382-389; nov.-déc. 1961, 625- 
633. 


(p. 446 fin 81) On peut citer ici la IVe Rencontre Islamo-Chré- 
tienne du CERES (Tunis 21-26 avril 1986) sur ‘La spirituali- 
té, exigence de notre temps". En attendant la publication 
des Actes, voir les comptes rendus et témoignages dans ISCH 
12(1986) 163-179 et 1-13 en texte et pagination arabes. 


Wilferd MADELUNG a rassemblé des articles publiés dans diverses 
revues ou congrès en un volume: Religious Schools and Sects in 
Medieval Islam. London, Variorum Reprints, 1985, 352 p. (mais 
la pagination reproduit celle des revues dans lesquelles ces vingt 
articles ont été d'abord publiés). Nous avons déjà cité cet ou- 
vrage (ci-dessus p. 452, Annexe n° 27). Ces contributions étant 
importantes pour notre travail, nous en donnons la liste, avec 
les références à celles que nous avons déjà citées et à celles des 
revues où les autres ont paru: 
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1. "Early Sunni Doctrine"... (cité ci-dessus p. 138) 


11. "The Spread of Maturidism''... (cité p. 246 n. 121). 


111. "The Early Murji'a in Khurasan...'"' (cité p. 452, Annexe n°27). 
Article dans Der Islam 59 (1982) 32-39. 


N.B. Cet article est la reprise modifiée et sous un titre en par- 
tie différent d'une communication au Xe Congrès des Islami- 
sants et Arabisants (Edinburgh 1980) "The Early Murjt'a and 
the adoption of the School of Abu Hantfa..." cité ci-dessus 
P. 188. 


IV. "Ar-Rägib al-Isfahani und die Ethik al-Gazälïs' dans Islamwis- 
sensch,. Abhandl. Fritz Meier... Wiesbaden, Fr. Steiner 1974, 
152-163. 


V."The Origins of the Controversy...'"', art. cité ci-dessus p. 138. 


VI. "Frühe mu ftazilitische Häresiographie: das Kitab al-Usül des 
Ga‘far b. Harb?" dans Der Islam 57(1980) 220-236. 


VII. ‘Imamism and Mu‘ftazilite Theology'", art. cit. p. 138. 
VII]. "The Shiite and Khärijite Contribution...'", art. cit. p. 139. 


IX. "A Treatise of the Sharif al-Murtad& on the Legality of Working 
. for the Government (Mas'ala fi 1-Camal ma‘ al-sultän)" dans 
BSOAS 43(1980) 18-31. 


X.''Authority in Twelver Shiism in the Absence of the Imam' dans 
La notion d'autorité au Moyen-Age: Islam, Byzance, Occident. 
(Colloque de la Napoule 1978) éd. Paris, P.U.F. 1982, 163-173. 


XI. "Shiite Discussions on the Legality of the Kharäj', (communica- 
tion au IXe Congrès des Arab.-Ilslamisants, Amsterdam 1978) 
éd. R. Peters, Le Caire, Publ. of the Netherlands Institute 
of Archeology and Arabic Studies, et Leiden, Brill 1981, 193- 
202. 


XII. "Shi‘i Attitudes toward Women as Reflected in Fiqh", dans So- 
ciety and the Sexes in Medieval Islam, éd. A. LEutfi al-Sayyid- 
Marsot (Vle Confér. Lévi della Vida), éd. Malibu (Californie), 
Undena Publ. 1979, 69-79. 


X111. “bn Abi Gumhür al-Ahsäa'T's Synthesis of Kalam, Philosophy 
and Sufism', dans La signification du Bas Moyen-Age dans 
l'histoire et la culture du monde musulman (Ville Congrès 
des Arab.-Islamisants, Aix-en Provence 1976), éd. Aix-en-Pro- 
vence 1978, 147-156. 
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XIV. "Some Notes on Non-:ïIsma ‘Ili Shiism in the Maghrib'', dans 5.1. 


44(1977) 87-97. 


XV. "Bemerkungen zur imamitischen Firaq-Literatur'', dans Der Islam 


‘ 43(1967) 37-52. 


XVI. "As-Sahrastani's Streitschrift gegen Avicenna und ihre Wider- 
lelung durch Nasir ad-Din at-Tusi', (Comm. au Ville Congrès 
des Arab.-Islamisants; Gôttingen 1974), éd. Gôttigen, Vanden- 
hock und Ruprecht, 1976. 


XVII. "Aspects of Isma ili Theology: The Prophetic Chain and the God 
beyond Being'"', dans Isma ili Contributions to Islamic Culture 
(éd. S.H. Nasr). Téhéran, Imperial Ilranian Academy of Philo- 
sophy, 1977, 53-65. 


XVIII. "The Sources of Isma ili Law'"', dans Journal of Near Eastern 
Studies (Chicago) 35 (1976) 29-40. 


XIX. "A Mutarrifi Manuscript' (Comm. au Vle Congrès des Arab.- 
Islamisants, Visby-Stockholm 1972) éd. Leiden, Brill 1975, 75- 
83. 


XX. ''Abu Isa al-Warraq über die Bardesaniten, Marcioniten und Kan- 
täer'"', dans Studien zur Geschichte und Kultur des Vorderen 
Orients (Festschrift fur Bertold Spuler), éd. H.R. Roemer et 
A. Noth. Leiden, Brill 1981, 210-224. 


” 67. (p. 414 n.215). Husayn Ahmad Amin, dans son ouvrage Hawla 
al-daf wa...(1985) (cité ci-dessus p. 423 n. 211) ch. IX: 
"Nouvelle lecture du livre "al-Isläm wa-usül al-hukm'" du 
chaykh “AIT Abd al-Räziq' (pp. 113-127), remet la thèse de 
“AIT “Abd al-Räziq dans son contexte historique, notamment 


égyptien, et critique son analyse du Coran, basée, selon 


H.A.A., sur les seules sourates mekkoïises, sans tenir compte 
du "fait médinois", qui voit le Prophète devenir réellement 
chef d'Etat. 


68. . (p. 422, n. 237). Le texte de M.A. SINACEUR (né en 1941) a 
paru en anglais: ‘Islamic tradition and human rights”, dans 
l'ouvrage collectif Philosophical foundations of human rights, 
introd. Paul RICOEUR, Paris, Unesco 1986, 340 pp.; ici:193- 
225. Autres contributions musulmanes à ce volume: de Fu'äd 
Zakariyyàä (né en 1927; Egypte-Koweit) et de “Alf A. MAZRUI 
(né en 1933 au Kénya, puis Makerere/Uganda, et G.B.). 


| 


INDEX DES NOMS D'AUTEURS 


Cet index comprend les noms d'auteurs: personnes, 
groupes, écoles, sectes..., anciens et modernes. Pour Les 
auteurs étudiés plus ou moins longuement dans cet ouvrage, 
la référence aux pages de cette étude est en caractères 
gras. Les auteurs de répertoires, d'anthologies, de biblio- 
graphties ou d'ouvrages généraux et collectifs ne sont rete- 
nus dans cet index qu'à leur première citation,sauf excen- 
tions. 


La grande diversité des systèmes de translittération 
des noms arabes (et des noms dans les pays musulmans non 
arabes) nous a amené, pour ne pas alourdir cet index en 
multipliant Les renvois, aux choix suivants: 


1. Pour les noms des musulmans non arabes (indiens...), 
on a adopté la transcription qu'ils emploient eux-mê- 
mes ou qu'on leur attribue, avec quelques renvois. 


2. Pour les noms des arabophones, mis à part ceux dont 
le nom est plus connu sous sa forme en langues occiden- 
tales, on aiadopté la translittération dite "internatio- 
nale", notamment pour les lettres suivantes: 


£ correspond à th 

ÿ : | fl [1 d 

h I! 1 kh 

d UE I! dh 

Er Al, ch (franç.) ou sh (angl.) 
g moon" gh 


Voir, en outre, nos remarques dans L'Introduction (p. 
VIII-IX) et p. 367 n. 8. 
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<Abbäs, Ihsän: cf. Ihsan A. 

(Abd Alläh al-Gaznäwi: 
cf. al-GaznäawT 

CAbd al-‘Aziz Chäh: 298 

Abd al-Baqi Md F.:249.386 

bd al-Fattäh Ismä‘T1: 349 

‘Abd al-Ëabbär (al-qädiï): 
150.151-152.168.169.172. 
453.456. 

‘Abd al-Halim Halifa: 
cf. Halifa 

“Abd al-Qädir al-Ëilant: 
209.215.216.252. 

“ba al-Qädir Üda: 
cf. Uda A.Q. 

‘Abd al-Raziq, ‘A11: 291. 
292.333-334.357.358. 
464. 

‘Abd al-Räaziq Mustafa: 285. 
364.382. 

Abd al-Wahhäb, Md ibn: 
223.295. 

Abdeljalil J.M.:80.83. 
387.418. 

Abdel-Malek, Anouar: 345. 
407.428. 

Abdel-Nour,J.: 370. 

‘Abäuh, Muhammad: III.208. 
266.269.271.272.273.278. 
279-286.287.288.289.290. 
291.293.305.308.309.320. 
248:558.854.:558.361.371. 
372.373.374.378.380-384. 
386.387.396.422.427.435. 
439.441. 

“Abdul Aziz, Chäh: 390. 

Abdus Subhan: 169. 

Abel A.: 133.143.234. 


Abid Husayn (HaëgT Md): 304 

Abü Darr al-Gifäri: 347 

Abu Hanïfa (al-imam): 125. 
226.248.304.457. 

Abü HäSim al-Cubbä/i: 151.154. 
175.181.451. 

Abü l-Hudayl al-(Alläf: 
cf. al-‘Allaäaf A.H. 

Abù 1-Husayn al-Basri: 
cf. al-Basri A.H. 

Abü ‘Ïsä al-Warraq: cf. al- 
Warraq, A.'T. : 

305.306- 


Abü 1-Kaläm Azäd: 
307.395.396.438,. 

Abü Lubäba, H.: 457 

‘Abu Nazzara:. cf. Sanü* Y. 


dit A.N. 

Abü Qurra, Th.: 76 

Abü Rayya, Mahmud: 285.379. 

384.441. 

Abü Rä'ita: 76 

Abü Rida, ‘Abd al-Hädï: 165. 
167.233.234. 

Abü Turäb (al-‘Arif): 374 

Abü ‘Udba: 201 

Abü l1-Wafa', Tana' Allah: 
cf. Tana' Allah A.W. 

Abu Wäfiyya, Suhayr F.: 254 

Abu Ya‘1à b. al-Farrä!: 
cf. Ibn al-Farra' A.Y. 

Abü Zahra, Md : 382 

Adams C.C.: 380.385.392. 

Adîb Ishaq: cf. Ishäq Adib 


CAdil bd al-Rahmän al-Cunaym: 


cf. al-Gunaym, ‘A. A.R. 
al-Afgänt, Camaäl al-din: 
269-279.280.286,287.306. 
308.309.311.313.361.371- 
379,.381.385. 
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‘Aflaq M.: 269.333.370,416. 
429, 

Afshar I.: 371 

Agha Khan: 127.238,313. 

Al-Agurri, Abü Bakr: 251 

al-ahdät: 249 

Ahl-i Hadit: 299,300. 

Ahl-i Qur'än: 404 

Ahmad b. AbT Du'äd: cf. Ibn 
AbT Du'äd, A. 

Ahmad b. AbI l-Husayn: 
cf. Mänkdïm Sekaïv. 

Ahmad Amin: II1.143.149.154,. 
163.164.165.170,.172.334, 
380.394,.408.415.441,. 

Ahmad ‘Âtif: 436 


Ahmad Aziz: 388-389,390-404. 


459. 

Ahmad b. Hanbal: cf. Ibn 
Hanbal, A. 

Ahmad Jamal: 367 

Ahmad Khän (Sir Sayyid): 59. 
298.299,304.305.306.307— 
311.312.315.356.357.374. 
389.396-400.402.408,441. 
446.459, 

Ahmad Khän, Muin ud-Din: 389 

Ahmad Riaz: 397 

Ahmad RuSdi Sälih: 349 

Ahmad Sahïa Barelwi (Brëlwi), 
"Sayyid Ahmad": 299.307.392 

Ahmadiyya: 300.318-319.395. 
404, 

al-Ahsä'i, Ibn AbT Gumhur: 
463. 

al-Ahwazi: 227-228,230. 

Aigrain R.: 11.13. 

“A'iSa bint Abd al-Rahman: 
cf. Bint al-Säti! 


Akbar : 296 


al-Akwafal-Hawali: 447 

calawiyyün- ‘alawiyya- alaoui- 
tes: 127.326, 

Alepota A.J.: 460 

Alfieri V.: 267 

‘A1T ‘Abd al-Räziq: cf. ‘Abd 
al-Raziq A. ; 

fA1T b. AbT Talib: 127.352. 

A1 Jinnäh Md cf. Jinnäh 
Ma. ‘A. 

‘AIT Mahdi (sayyid) M.M.: 
cf. Mahdï ‘AIT 

‘A1T, Muhammad (Inde): 305.395 

‘A1T Pacha Mubärak: 460 

Ali S.A,.: 461 

ALT, Sakwat: 305.395. 

Aligarh (collège et école 
d'}: 307-312.374, 

al- ‘Alim Mahmüd Amfîn: cf. 
Mahmüd A. al-‘A. 

Alkhayat H. 370 

Al1 India Muslim League: 
305.308.313.316. 

al- CAlläf, Abü l-Hudayl: 
149.234, 

Al1äl al-Fassi: cf. al-Faäasi 
‘hs 

Allard M.: 182,225-250.437. 

Allawiyya: 446 

Alon TI.: 241 

Altaf Husayn HalT: cf. Halï, 
A.H. 

d'Alverny, A.: 96.111. 

d'Âlverny, M. Th.: 106 

Ameer Ali: cf. Amir ‘AIT 

Amin, Ahmad: cf. Ahmad Amin 

Amin, Husayn Ahmad A.: cf. 
Husayn A.A. 
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Amîn al-‘Alim, Mahmüd: cf. 
Mahmüd A. al- À. 

Amin, Qäsim: cf. Qasim Amin 

Amin,Utman (Osman): 
cf. ‘Utman Amin 

Amir ‘A11: 315-316.402.434. 
459, 

cAmir Ibrähim: 349 

€amr b.‘Ubayd: 149.159.456 

Amritoari, Tana' Alläh: 
cf. Thanä' Alläh 

AMmawati, G.C.:106.108,.112. 
164.234,235,236.240.242, . 
247.256.445, (cf. aussi 
Gardet, L.-Anawati, G.C.) 

Anawati, G.C.-Borrmans, M.: 
366.407.428 et passim 

Andrae, Tor: 10.17 

AnSumän IXafat-i Islam 
(Ahmadiyya): 319 

al<Anhüri, Salim: 271 

al-AnsärT, (Abd Alläh: 209. 
222.257, 


Ansari, Abdul-Hag: 170.459.460 


‘Ansari A.S. Bazmee: 298.390 


d'Antioche, Paul: cf. Paul d'A. 


Antonius G. : 369 


Antun, Farah: cf. Farah Antüun 


al- ‘Aqqaäd, ‘Abbäs Mahmüd: 59. 
358 . 

arabes chrétiens: 265-268 
et passim. 

Arberry, A.J.: 227. 

Aristote: 148 

Arkoun, M.: 354.356.358.362. 
406.420.436.437.A42.462. 

‘Arnaldez, R.: 217.218.236. 
253-254.419.445. 


Arnold, Th. W. (Sir): 106. 
304.313.394. 

Arosio, M.: 442 

Arslän (Arislän), $akïb: 
cf. Sakïb Arslän. 

al-<Arwi, ‘A.: cf. Laroui A. 

Asadäbadï,5.0.: 376 

Asadäbädi,Mirzä Lutf Allah: 
372, 

al-A‘sam, ‘Abd al-Amir: 453 

al-Asamm: 456 

al-AËtarT, Abûü l-Hasan: 132. 
137.140.174-183.184.187. 
189.190.202,2083.204.207,. 
226-234,248.283.290.314. 

al-aë ariyya-aë Carites- 
a arisme: 125.158.173- 
201.202.204,205.207.213. 
214.252.259.283.284.290. 
383.451.457, | 

Asghar, M. 371 

ashäb al-tabä'if: 187.204. 

al-AËmäwi , al-Hasan: 415 

al-Aëmawi, Md Safid: 334.338. 
414, 

al-Aémäwi, Sälih: 415 

Asin Palacios M.: ‘79.199. 
242,.254.458,. 

Assad R.M.: 458 

Massassins'': cf. al- 
haËïË#iyyün. 

al-AstaräbädT, Abü Nasr:457 

Âtif Ahmad: 354 

Augustin (saint): 242 

Averroës: cf. Ibn Ruëd 

averroïsmeé (latin): 363 

Avicenne cf. Ibn Sfna 

SAwda À .Q.: cf.‘Uda ‘“.Q. 
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Ayatullahi 65.M.H.: 370 


Ayoub, Mahmoud: cf. Ayyub M. 


Ayyüb Ali A.K.M.: 243 

Ayyüb Mahmüd: 382.387.443. 

al- yyarün: 210.249. 

Azäd, Abü l-Kaläm: cf. Abü 
1-Kaläm A. 

Aziz, Ahmad: cf. Ahmad Aziz 


Aziz, Abdul: cf. Abdul Aziz. 


cAzZIZ al-HAËg: 349 


al-‘Azm, Sädiq Caläl: 

cf. Sädiq G. al- ‘Azm 
Azoury N.: 267-268.333,371. 
azragiyya-azragites: 126 
CAzzäm, ‘A.: 59 
Azziman O.: 422 


Bäbü Ishäq, Rufä'il: 164 

Babut J.M.: 113 

Badawï, Abd al-Rahman: 
164.165.166.167.169.225, 
233.236.240.241.364.445 

al-Bähita al-Bädiya: 343 

al-BagdädT, Abd al-Qähir: 
185.227.233, 

al-Baägi, Sulayman: 255 

BakdäË, Hälid: 349 

Baladi, N.: 431 

al-BalhT, Abü 1-Qäsim: 168 

Baljon J.M.S.: 135.390.391. 
396,.438.459. 

al-Bannä, Hasan: 324-325. 
326,327.328.410, 

al-Bäqgilläni: 185-187.189. 
233-235, 


Baqir al-Sadr,Md : 351.432. 


al-barahima (brahmanes): 146 


Bell, R.: 
 Bellani, R.: 


al-Barbahäri: 173.212.224.250 

bardésanites: cf. al-daysäniyya 

BarlewT (Brëlwi), Ahmad Sahïd: 
cf. Ahmad Sahïà B.. 

Barnabé (Pseudo-): 290 

Barth, Karl: 109.110 

Barthélémy d'Edesse: 76 

Basir al-din Mahmüd (Ahmadiy- 
ya): 318.404. 

al-Basri, Abü 1-Husayn: 169. 
221. 


Basetti-Sani G.: 69.80.82. 
102.448.450. | 
al-Ba°t (Baath). Parti: 269. 


322.326.333.334.345.351.363, 
416. 

al-batiniyya (batinites): 127. 
192.195.200. 

Ibn Batta al- “Ukbari: 212 -— 
213.251. 

Bausani, A.: 392.460. 

al-bayän (F.M. Syrie): 328. 
330.350. 

al-Bayhagï: 184.185, 

al-Baygüri: cf.al-Laqäni-ad B. 

Bayram V, Md al-Tünusi: 262- 
263.368.378. 

al-BazdawT: cf. al-PazdawT 

de Beaurecueil, S.: 285.240. 
242.257. 

Becker, C.H.: 64.91.133.142. 

Becker, Jillian: 460-461 

Beeston, A.F.L.: 447 

12.18. 

392.393.397. 


Ben Achour: cf. Ibn <ASür 


470 Histoire de la théologie musulmane 


Ben Badis: cf. Ibn Badïs. 

Ben Cheneb (Bencheneb}), Md : 
237.368.381, 

Bennabi, Malek: cf. Ibn al- 
Nabi M. 

de Benoist, J.R.:257 

Bercher L.: 414 

Berger, Peter: 419 

Bergson, H.: 313.314. 

Berkès, N.: 368.369. 

Bernand, M.: 169.234,244, 
248. 

Bernard (saint): 77.106. 

Bernardin de Saint-Pierre: 
266. 

Berque J.: 407.432.460. 

Bertuel J.: 114 

Bibliander: 78. 

Bichon J.: 91 | 

Bidwell, R.L.: 257 

Bijlefeld, W.A.: 64,91. 

Binder, L.: 369 

Bint al-Ëäti! ( A'ika bint 
“Abd al-Rahmän): 354.435. 

Bishop, E.F.F.: 14 

Biér b. al-Mu‘tamir: 151 

Blachère, R.: 17.18.22.60. 
61.79,95.111.135.375.442. 
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Linss, H.P.: 247. 

Le Bon, G.: 433. 
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Ledit, J.: 69:80.82.115. 
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Levi della Vida, G.: 58.136. 

Lewicki, Th.: 136. 
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Luciani, J.D.: 235.237, 
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LutfT al-Khüli: cf. al-Hüuli, 
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LutfT al-Sayyid, A.: 262.384. 
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Ma‘bad al-Guhänï: 141.143. 


-MacCarthy, R.J.: 176.:182.225. 


231.232.233. 

Macdonald, D.B.: 91.133.142. 
173.198.232.234,242,243,247, 

Madelung, W.: 128.138-139.140. 
164.165.168.171.246,247.428. 
452.456.462-464. 

Magnin, J.M.: 14. 

al-MagribT, ‘A.Q.:371.376.384. 

al-Mahbübi, ‘Ubaydalläh: 207. 

al-Mahdï, ‘AIT (Sayyid): 311. 

Mahmüd, ‘Abd al-Halim: 409.414. 

Mahmüd Amîn al-‘Alim: 349. 

Mahmüd al-Hasan (Sayh al-Hind): 
305. 

Mahmud Md Täha: 338.357.424,446. 

Mahmüd, Mustafa: Gt: Mustafa M. 

Mahmüd, Zaki NaËib: cf. Zaki 
N.M. 


al-Mahzümi, Md : 371.376. 


Maitre, L.C.: 400. 


Majid Fakhry: cf. Fakhry, M. 


Makdisi, G.: 225,227.230- 
233.238,246.248-253.256. 
156-458, 

MakkT, Abü Tälib: 200. 

Makram Ebeid (“Ubayd): 370. 

Malak Hifnt Nasif: cf. al- 
Bahita al-B. 

al-malakiyya (malékites): 
125.184.204,208.255.455. 


Malik b. Anas: 125.209.226.. 
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Ma'lüf,‘Isä& Iskandar: 384. 
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al-Ma'mün: 146.147.156-157. 
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202.246.383.455. Cf. al- 
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Män(e)kdiïm Sekdiv: 168. 
Mantran, R.: 416. 
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Abü ‘Abdalläh: 227. 
al-MaqdisI, Ibn Qudäma: cf. 
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marcionites: 246.464. 
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Mensia, M.: 420.421. 

Merad, A.: 110.357.380.381. 
384.386.387.406.422,439,. 
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Minault, G.: 395. 

Mingana, A.: 106. 

Mis‘ar b. Kidam: 141. 

Miskawayh. : 367. 
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Moltmann, J.: 104. 
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Monneret de Villard, U.: 
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Monnot, G.: 137.172. 
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Ric(c)oldo da M.C. 

Morgio, J.: 417, 
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Montesquieu: 267. 
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304,396.307-311. 

Mouagit, Maä.: 421. 

Moubarac, Y.: 13.64.69.80. 
82.106.107.110.112,.242,. 
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_Mu‘ammar b. ‘Abbäd: 166.439. 
440.456. 


Mubärak, ‘AIT P.: cf.‘AIT Pacha 
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al-mugähidün/al-muÿähidiyya 
(Inde): 299. 

al-muÿbira (al-Sabariyya/ga- 
barites/jabarites/djabari- 
tes, etc.): 125.130.131.190. 
214.246,277.383.451. 
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tes):156-158.173.177.248.300. 

Muhammad ‘AbId 
SAbId H. 

Muhammad “A11 (Mawlänä). Ahma- 
diyya: 319. 

Muhammad ‘A1T (Inde): cf; ‘AIT, 
Ma. 

Muhammad b. al-Hanafiyya: 
cf. Ibn al-Hanafiyya Md. 

Muhammad Husayn (Mawläwï): 300. 

Muhammad Ishäq Chaäh: 298. 

al-MuhäsibT, al-Härit: 174.200. 

Muhsin al-Mulk: cf. Mahdï, 
AT. 

Muir, W.: 59.111.398, 

Munir, Justice Md.: 318.403. 
A04. 

Murad, M.A.: 394, 

Murad, Yüsuf: cf. Yüsuf M. 

al-Murdär, Abù Müsä: 159.162. 

al-murÿi'a (murki'ites): 128. 
131.137-138,463 

Murqus, Ilyäs: 349. 

MursT, Fu'ad: 349. 

al-Murtadä, al-Sarif 

° 167-168.463, 

Muruwwa, Husayn: 363. 

Müsa, Saläma: cf. Saläma M. 

Musa, Sulayman: 369. 


Husayn: cf. 
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Mustafa ‘Abd al-Räziq: cf. 
“Abd al-Raziq, M. 
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Seftäh, M.K. 
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Nadwat al-‘ulama' (Lucknow) : 
304. 
Nadwi, Sulaymän (Sayyid) : 
305. 
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Naÿib Mahmüd, Zaki: cf. 
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429.432.433. 

Nazir Husayn (Sayyid): 290.300. 

al-Nazzäm:  143.150.154.161. 
181.187.234.244.452.456. 


nestoriens: 4.6.9.40.76.146. 
202. 

Neuner, J.: 110. 

Newman, J.H.: 242. 
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Pearson, J.D.: 61. 

Pedersen, J.: 12. 

de Pegnafort, Raymond: cf. 
Raymond de P. 

Péguy, Ch.: 357. 

Peillat, Ch.: 141.166. 

Pérès,H.: 366. 

Perlmann, M.: 371. 

Peters, J.: 169.170. 

Pfander, K.G.: 392. 
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285.384. 

Qäsim Amin: 285.343.384.427. 

al-Qäsim b. Ibrahim: 456. 
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al-Säfiiyya (#äfitites/shafi 
ites/chaféites): 125.184. 
185.208.210.212.215.216.217. 
219.232.248.455.457. 
al-Safïq, Durriyya (Doria Cha- 
fik): 343. 
al-Sahrastäni, Md: 137.464. 
Sa‘Td b. Bitriq (Eutychès) :256. 
Sakib Aslän (Arislän), al- 
amir: 263.373.384.385. 
Säko, L.: 450.455. 
al-£alabï, Abd al-Wadüd: 443. 
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